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|. Abhandlungen und Vorträge 


Sklaven und Sklavenbesitz unter den Klamath-Indianern’) 


Von 
Robert F.ispencer 


University of Minnesota 


In der Literatur der Völkerkunde sind Beispiele der Sklaverei nicht selten 
zu finden. Eine Anzahl primitiver Volker besaßen Sklaven nicht nur aus Ökono- 
mischen Gründen, sondern auch weil Sklavenbesitz als Zeichen hohen Ansehens 
galt. Einige Völker machten Kriegsgefangene zu Sklaven, andere nahmen 
Schuldner aus ihrem eigenen Stamm. Obgleich die Geschichte und die Entwick- 
lung der Sklaverei wohlbekannt sind; weiß man weniger von den psycho- 
logischen Tatsachen dieses Phänomens. Unter dem Einfluß der sich verbreiten- 

‘den westeuropäischen Kultur des letzten Jahrhunderts ist Sklaverei unter den 
Naturvölkern fast verschwunden. Man findet nur versteckte Erinnerungen an 
Sklaven, ihre Bedeutung für die jeweilige Kultur, und ihren Einfluß auf die ehe- 
maligen Besitzer. Die vorliegende Abhandlung stellte sich die Aufgabe, an 
Hand solcher Erinnerungen und Zeugnisse älterer Mitglieder des Stammes, die 
ehemalige Bedeutung der Sklaverei und der Rolle der Sklaven in einem nord- 
amerikanischen Stamm herauszuarbeiten. 

Die Klamath-Indianer, ehemalige Sklavenhalter, sind noch in ihrer ur- 
sprünglichen Heimat, im südzentralen Gebiet des Staates Oregon, ansässig. Der 
Klamathstamm gehört der Lutuam i-Sprachfamilie an und ist mit einem 
benachbarten kalifornischen Stamm, den Modoc, sprachlich, wenn auch nicht 
ganz in der Kultur, eng verbunden. Die Art des Lebens, das die Eingeborenen 
führten, hing davon ab, daß sie in der Nähe von Seen und Sümpfen siedelten, 
denn zur Nahrung dienten ihnen nicht nur Fische, sondern auch die Samen der 
örtlich wildwachsenden Wasserlilie, des sogenannten wokas (Nymphaea 
polysepals). 

Die einheimische Kultur der Klamath-Indianer stammte von verschiedenen 
Kulturgebieten her, obwohl diese Indianergruppe im großen und ganzen dem 
Plateau-Basin-Kulturgebiete Wißlers und Kroebers angehörte ?). Spier hat aber 
schon bewiesen, daß der Klamathstamm nicht nur von der Plateaukultur selbst, 
sondern auch von den angrenzenden kalifornischen stark und an der Nord- 
westküste sich befindenden Kulturentwicklungen etwas beeinflußt war *). Die 
Abweichungen der Klamathkultur von der sonstigen Plateaukultur sind bedingt 
von der früheren Abhängigkeit der Klamath-Indianer von wokas und der 
hohen ökonomischen Bedeutung, die der Klamathsee für sie hatte. Dieses Leben 
an den Binnenseen schuf eine besondere kulturelle Entwicklung, verschieden 


1) Die ethnographischen Forschungen unter den Klamath-Indianern im Staate Oregon in den Som- 
mern von 1948 und 1949 wurden ermöglicht durch finanzielle Unterstützung von der American Philo- 
sophical Society (Philadelphia, Pa.; Grants 21, Reserve Fund, 1947, and 1132, 1949.), sowie auch von der 
Universität von Minnesota (1949). Der Autor wünscht hier auch Prof. Dr. Herman Ramras Dank für 
seinen freundlichen Rat auszudrücken. + 

2 ve: Wissler, The American Indian, New York, 1938, pp. 372—74; A. L. Kroeber, 
Culturaland NaturalAreasof NativeNorthAmerüca, Berkeley, California, 1939, 
pp. 49—59. 
P 3) L. Spier, Klama th Ethnography, University of California Publications in American 
Archaeology and Ethnology, B. 30, 1930, pp. 224—238. 


Zeitschrift für Ethnologie, Jahrg. 1952 1 


= 


2 . Robert F. Spencer: À 


von der der Jagdkulturen des Plateaus. Wokas und Fische gaben einen zu- 
verlässigen Lebensunterhalt ab und verringerten die Notwendigkeit der Jagd. 


Die sozialen Verhältnisse des Kiamathstamms zeigen die nahe Verwandt- 
schaft mit den Eingeborenen-Stämmen der kalifornischen und Plateaukultur- 
gebiete. Wie die meisten Gruppen dieser Gegenden, stellen die Klamath- 
Indianer nur eine sprachliche und kulturelle Einheit da. Es gab keine deutlich 
ausgeprägte politische Autorität, die für den ganzen Stamm galt und kein 
Nationalempfinden, das die verschiedenen Klamathdörfer zusammengeknüpft 
hätte, In dieser Hinsicht folgt der Klamathstamm dem kalifornischen Vorbild. 
Vor dem ersten Zusammentreffen mit Weißen gab es fünf getrennte Unter- 
abteilungen des Stammes. In jeder von diesen waren verschiedene Dörfer, die 
aus vier oder fünf gemeinschaftlichen Erdhäusern bestanden. Das einzelne Dorf 
bestand aus Blutsverwandten oder solchen, die aus dem selben Orte oder der 
allernächsten Nachbarschaft stammten. Es gab keinen weitverzweigten Klan. 
Obgleich es den Klamath-Indianern an einem mächtigen Häuptling fehlte, wurde 
reichen Männern besonderes Ansehen gezollt. Diese Reichen hatten keine wirk- 
liche politische Macht, traten aber dann und wann als Kriegsleiter, Berater und 
Redner auf. Der Wirkungskreis solcher Männer erstreckte sich nur über das 
Dorf oder die örtlich begrenzte Unterabteilung des Stammes. Ein Häuptling 
dieser Art, dem allgemeinen Vorbild des Häuptlingswesens in den Kulturen 
der westlichen Vereinigten Staaten entsprechend, bewies seine Fähigkeiten 
nicht nur durch Redekunst und im Kriege, sondern auch durch den Besitz von 
Fellen, Muschelperlen, Speisen und ähnlichen Gütern, die als Zeichen seines 
hohen Standes angesehen wurden. Es ist zu erwähnen, daß, was die ursprüng- 
liche Kultur betraf, der Schaman in höherem Ansehen stand, als der Häuptling. 
Solche Schamans, ob Männer oder Frauen, wurden wegen ihrer übernatürlichen 
Kraft gefürchtet und geachtet. 3 


Die Eindrücke, die man jetzt von der ehemaligen Klamathkultur empfängt, 
sind die eines technologisch ziemlich einfachen Entwicklungsstandes. Wie die 
kalifornischen Stämme, sondern sich auch die Klamath-Indianer von ihren 
Nachbarn ab. Sie haben zwar mit den Stämmen des Nordens Handel getrieben, 
wie späterhin aufgezeigt wird, haben aber zu jeder Zeit ihre Autonomie be- — 
halten. Nachfolgend werden einige Punkte angeführt, die Aufschluß über die 
Hauptinteressen der Klamath-Indianer und die Basis ihres sozialen Benehmens - 
geben: Betonung dessen, was man für Reichtum hielt, Betonung des Erfolges im 
Fischfang und in der Jagd, der Treue zur eigenen Sippe, des Erfolges im Kriege ~ 
und in der Fehde. Von Bedeutung für den Klamath-Indianer war auch ein über- 
‚ natürliches Erlebnis, das die Gegenwart des gesuchten Schutzgeistes gewähr- « 
leistete. Im übrigen aber war der Schamanismus die wesentliche Basis der. 
Klamathreligion. Die Rolle des.Schamans jedoch, die, wie bei den anderen 
Stämmen, von einem besonderen individuellen Erlebnis abhing, warnurwenigen 
vorbehalten. Aber letzten Endes war der fleißige Mann der gute Mann. Der | 
„Reichtum"-Begriff unter den Einwohnern des nordwestlichen Nordamerikas, 
_ ist eine Entwicklung, der man in der Puget-Sound-Gegend und bei den Indianern 
der reichen Kulturen an der Küste von British Columbia begegnet. Bei der 
Klamathgruppe, und auch bei den Stämmen Nordwestkaliforniens ist dieselbe 


Einstellung zum Besitz zu finden, wenn auch in jeder der hier erwähnten 4 


Regionen anders aufgefaßt, als bei den „Potlatches”, der Kwakiutl-Indianer und 


ahnlicher Stamme. " 


Die Idee des Sklavenbesitzes unter den Klamath-Indianern scheint also mit ” 
dem Reichstumsbegriif der Nordwestküste verwandt zu sein. Im westlichen 
Teil des Staates Washington und entlang der Küste von British Columbia ist 
der Sklavenhandel ein alter Brauch. Sklaven galten als Wertbesitz, der dem _ 
Herrn großes Ansehen gab. Die meisten Sklaven in diesen Gegenden waren 
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“Kriegsgefangene, die von Oregon und Washington nach Vancouver Island auf 
- dem gewöhnlichen Handelsweg gebracht wurden. Die Klamath-Indianer, ob- 
gleich ziemlich weit vom Zentrum des Sklavenhandels entfernt, scheinen trotz- 
dem von diesem Brauch beeinflußt worden zu sein. Es ist anzunehmen, daß 
die Entwicklung der Sklaverei unter den Klamath-Indianern verhältnismäßig 
neu ist. Nur durch das Auftauchen des Pferdes im Klamathgebiet und den dar- 
"aus entstehenden Pferdehandel wurde es möglich, daß diese Indianer in die 
Lage kamen, sich Sklaven zu erwerben. Um ein klares Bild dieses Vorganges 
| zu gewinnen, muß man sich mit den geschichtlichen Ereignissen des 19. Jahr- 
hunderts befassen, das dem Kontakt der Indianer mit den Weißen voranging. 


b Spier behauptet, daß die kulturelle Lage der Stämme Kaliforniens oder des 
” Plateaus eine derartige war, daß sie besonderes Interesse für Kriegsgefangene 
ausschlof. Es wäre schwierig gewesen, Sklaven ständig in Gefangenschaft zu 
halten 4). Die Kultur der genannten Stämme war eine ziemlich unkomplizierte, 
in welcher die Arbeitsteilung für beide Geschlechter genau vorgeschrieben war. 
Abgesehen von der Tatsache, daß Sklavenbesitz Ansehen verlieh, gab es keinen 
praktischen Grund, Sklaven zu halten. In den eingeborenen Kulturen des Nor- 
dens aber, wo die Bedeutung und das persönliche Ansehen des Häuptlings 
| größer waren als im Plateaugebiet, und wo die verschiedenen gemeinschaft- 
* lichen Unternehmungen viel sorgfältiger ausgeführt wurden, wo auch ökono- 
- mische Fragen einen größeren Teil des Volkes angingen, hatten die Sklaven 
einen genaueren vorgeschriebenen Pflichtenkreis). Scheinbar waren die Han- 
~ delsartikel, die die Klamath-Indianer von dem Columbia-Flußgebiet beschaffen 
konnten, die hauptsächliche Basis für das erhöhte Interesse für Sklaven, 
_ welches sie kurz vor dem Eintreffen der Weißen entwickelten. Lange vor dem 
{= Kontakt mit Europäern handelten sie schon mit Artikeln, die von den Weißen 
| herrührtent). Außerdem beförderte der schnellere Verkehr, den das Pferd jetzt 
möglich machte, den Austausch von verschiedenen neuen Ideen zwischen den 
4 angestammten Kulturen. So flossen dem Klamathstamm z.B. nicht nur neue 
| europäische Erfindungen zu, sondern auch gewisse Elemente des „Plains"-Ge- 
biets, wie Buckskinkleider, parfléches, und auch Gebräuche, welche die 
- Indianer der Ebene unter dem Einfluß des Pferdes entwickelten. 


Man vermutet, daß die Erweiterung des Handels kurz vor dem Anfang des 
19. Jahrhunderts stattfand. Zu dieser Zeit war eine intensive Bewegung gegen 
* den Westen unter den Stämmen des Ostens zu finden. Diese Bewegung, wenn 
} auch vom Wohnsitz der Klamath und ihrer Nachbarn weit entfernt, hatte 
dennoch ihren Einfluß in der plötzlichen Steigerung des Handels. Erst zu dieser 
Zeit kamen die Waren der Europäer ins Columbiagebiet. Für den Klamath- 
- stamm waren diese stark begehrten Artikel nur durch Handel erreichbar, denn 
es gab keinen wirklichen Kontakt mit Weißen bis zum Jahre 1826, als der 
3 Forschungsreisende Peter Ogden zwei Monate bei den Klamath-Indianern ver- 
) brachte’). Die kulturelle Lage der Klamathgruppen hatte bisher die Entwick- 
lung von verfeinerten Erzeugnissen völlig ausgeschlossen. Hier gab es keine 
Erfindungen, die einen Wettbewerb mit den Stämmen des Nordens möglich 
“ machten. Der einzige Handelsartikel der Klamath-Indianer waren die Sklaven. 
Obgleich kein Zweifel besteht, daß die Klamath-Indianer auch früher Sklaven 
besaßen, erlangte der vorerst unbestimmte Begriff des Sklavenbesitzes seine 
erhöhte Bedeutung erst durch den intensiveren Handel. Diese neue Situation 


4) Spier, Klamath Ethnography, pp. 39—40; s. auch Verne E. Ray, CulturatRela- 
tionsinthePlateauofNorthwestern NorthAmerica, Los Angeles, The Southwest 
Museum, 1939, pp. 30—35. : 

5) H. G. Barnett, “The, Nature of the Potlath’, American Anthropologist, B. 40, 
pp. 349—58, 1938, 

6\ Ray, op. cit, p. 34. : ; ; 

7) T. C. Elliott, “The Peter Skene Ogden Journals’ Oregon Historical Society, 
Quarterly, B. 11:201—222, 1910. 
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dauerte bis zum Jahre 1864, in welchem der Vertrag zwischen dem Klamath- 
stamm und den Vereinigten Staaten unterschrieben wurde, wonach es verboten! 
war, Sklaven zu besitzen*). Anscheinend gehört der intensive Sklavenhandel 
in den Zeitraum vom Ende des 18. Jahrhunderts bis zum Jahre 1864. 


Die Klamath-Indianer scheinen ihre Sklaven in zwei Gruppen geteilt zu 
haben. Zu der einen gehörten im Kriege gefangene Kinder, die man in den 
Klamathstamm aufnehmen und in den alten Bräuchen des Volkes erziehen i) 
konnte. Die andere Gruppe bestand aus gefangenen Erwachsenen, die so schnell | 
wie möglich nach dem Columbiafluß fortgeschafft wurden (was eine Reise von! 
mehreren Tagen bedeutete). Dort, wo von Zeit zu Zeit eine Versammlung der: 
verschiedenen Stämme stattfand, wurden diese Sklaven für Ansehen ver- - 
leihende Waren eingetauscht®). Von dort aus wurden die Sklaven nach dem | 
Norden verschleppt, wahrscheinlich nach dem Puget-Sound-Gebiet. Andere : 
Stämme, wie die Wishram, Wasco usw., waren in diesem Sklavenhandel als ; 
Vermittler tätig. Spier, Gatschet und andere berichten, daß eine Frau denselben | 
Wert wie fünf oder sechs Pferde hatte, und ein Junge, z. B. gegen ein oder zwei 
Pferde eingetauscht wurde !P). Auch Büffelfelle, Glasperlen und getrockneter : 
Lachs sowie parfléches aus den „Plains“ usw., wurden als Tausch- 
objekte gebraucht. Spier erwähnt den Fall von zwei Kindern, die gegen fünf 
Pferde, einige Büffelfelle und mehrere Glasperlen eingetauscht wurden !!). 


Bevor man die Frage nach der psychologischen und funktionellen Rolle der 
Sklaven aufwirft, sollte man noch etwas mehr über ihren Ursprung sagen. Die 
Klamath-Indianer machten Sklaven gewöhnlich nicht von den Angehörigen des 
eigenen Stammes. Auch scheinen diese Indiäner es vermieden zu haben, sich in 
Kriegshandlungen mit dem Modocstamm zu verwickeln. Die Stämme, die die 
Klamath-Indianer zu ihren Feinden rechneten, befanden sich meistens im Süden 
und gehörten im allgemeinen der kalifornischen Kulturprovinz an. Die kriege- 
rischen Energien des Klamathstamms richteten sich gegen den Shastastamm, 
die Achomawi-Atsugewi-Indianer (die sogenannten „Pit River Tribes”), wie 
auch gegen die verschiedenen Gruppen der Paiutestämme, welche die Kla- 
math-Indianer für Erzfeinde hielten!?). Solche Kriegszüge waren meist von 
einem zeitweiligen Leiter geführt, der auf vorhergehende Kriegserfolge hin- 
weisen konnte, und auf dieser Basis fähig war, sechs oder acht Anhänger anzu- 
werben. Der selbsterwählte Leiter ließ im Dorfe ankündigen, daß er in fünf 
Tagen einen Kriegszug gegen einen bestimmten anderen Stamm führen wollte, 
und daß die Männer des Dorfes, die daran teilhaben wollten, sich ausrüsten 
sollten. Gewöhnlich war der Kriegsleiter einer, der einen Verwandten im Kriege. 
verloren hatte, dessen Tod nach volkstümlichem Gebrauch gerächt werden 
mußte. Es existierten dauernde Fehden zwischen den Stämmen des Gebiets, . 
die den Klamath-Indianern Beute versprachen. Die Absicht des Kriegszuges 
war, den Feind zu überraschen, ohne Verluste auf eigener Seite zu erleiden. 
Eine kleinere Gruppe des Feindes wurde ausgewählt und geplündert. Die Ein-. 
wohner wurden sämtlich umgebracht und die Klamathkrieger kehrten mit Beute 
und Kopfhäuten zurück. Gelegentlich wurden kleine Kinder, ganz selten auch 
erwachsenere Jungen oder Mädchen, verschont und als Sklaven ins Klamath- 
gebiet zurückgebracht. Waren die Krieger in Gefahr, verfolgt zu werden, so _ 


: 8) Philleo Nash, "The Place of Religious Revivalism in the Formation of the Intercultural Com- 
munity on Klamath Reservation", in Social Anthropology of North American 
Lt aS s, F. Eggan, ed. Chicago, 1937, pp. 375—442, s, S. 385. 

») Leslie Spier and Edward Sapir, Wishram Ethno, h i i i 
Publications in Anthropology, B. 3, Seattle, 1930, pp. 151 seq. ERP RE CNE TES 
be 10) Spier, Klamath Ethnography, p. 40; A. S, Gatschet, The Klamath Indians 
a US hwestern Oregon, Contributions to North American Ethnology, Washington, 1890, I, 
| 11) Spier, op. cit. p. 41; cf. Spier and Sapir, Wishram Ethno 
i 1 À graphy, p. 160 seq. 
12) A. L. Kroeber, Handbook öfthelndiansofCalifornia Bulletin of the Baal i 
of American Ethnology 78, Washington, 1925, pp. 308 seq. ‘ 
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“\üteten sie die Gefangenen, und nahmen nur Kopfhäute und leicht fortschaff- 
“bare Beute mit. Es konnte auch zuweilen vorkommen, daß es sich bei ihnen 
mehr um Rache handelte als um Beute. Einer von den befragten Respondenten 
_ berichtet, daß zur Zeit seines Vaters (etwa 1855), einige Mollalakrieger, Anqe- 
-hôrige eines Stammes im Norden, eine Klamathfamilie erschlagen hatten. Ein 
einziger Sohn, der am Leben blieb, führte eine Kriegspartei gegen ein Mollala- 
dorf, vernichtete es, und tötete die Einwohner bis auf den letzten Mann. Es ist 
aber zu vermuten, daß zu dieser Zeit solche Vorkommnisse unaewöhnlich 
waren. Ein unruhiaer Frieden existierte zwischen den beiden Stämmen. 
Innerhalb der Klamathgruppe stand es dem Sklavenbesitzer völlig frei, das 
y Schicksal seines Gutes zu bestimmen. Wenn es ihm paßte, so konnte er den 
_ Sklaven eintauschen. War aber der Sklave jung, so konnte es zum Vorteil des 
Besitzers sein, ihn in seiner eigenen Gemeinschaft zu behalten, um die der 
- Sklavenarbeit entspringenden sozialen Vorteile zu verwirklichen. Junge 
Mädchen wurden besonders gerne zurückbehalten. Sie konnten als Konkubinen 
oder später als Ehefrauen des ursprünglichen Besitzers dienen oder im eigenen 
Dorfe um hohen Brautpreis verkauft werden. In den meisten Fällen wurde das 
- Sklavenkind von seinem Besitzer als sein eigenes Kind erzogen. Flucht war 
hier außer Frage, denn seine nahen Verwandten waren vermutlich im Laufe 


| des Krieqszuges erschlagen worden. Der Nachteil, einen erwachsenen Sklaven 


zu besitzen, laa natürlich in der Gefahr, daß dieser ohne strenge Aufsicht leicht 
* entkommen, oder sogar seinem Besitzer Schaden antun konnte. Aus diesen 
Gründen wurden die Männer eines anaegriffenen Stammes fast nie geschont. 
Nur wenn die Klamath-Indianer Gelecenheit hatten, ihre Gefanaenen so schnell 
“wie möglich nach dem Norden abzuführen. konnte es vorkommen, daß sie auch 
® Männer oder Jünglinge in Gefangenschaft nahmen. 

Es scheint klar, daß der Sklavenzustand mit keiner sozialen Schande ver- 
bunden war. Es wäre unrichtig, die Klamathgesellschaft in genaue soziale 


| Klassen zu teilen, und eine dreistufige Hierarchie von Häuptling, Bürgern und 


E Sklaven zu konstruieren. Auch ist es wahr, daß das Hauptlingsamt innerhalb 
der ortbegrenzten Gruppe zuweilen vererbt wurde, aber wohl nur, weil der 
_ Reichtum, auf dem es großenteils fußte, auf des Verstorbenen Erben überging. 
Ein reicher Mann wurde von seinen Anhängern, d.h. von seinen Verwandten, 
- unterstützt und erwarb nur durch seine Persönlichkeit die hohe Achtung seiner 
Dorfgenossen. Was die Sklaven anbetrifft, war ihr Leben, kleine Ausnahmen 
abgerechnet, wie das der eingeborenen Klamath-Indianer. Das Wort ,16ks”, 


was soviel wie „Sklave“, ,Kriegsgefangener”, oder einfach „Ausländer" be- 


deutete, trug keine herabsetzende Bedeutung. Wenn es vorkam, daß der 
Gefangene die Klamathsprache erlernte, so wurde er als Mitglied der Familie 
seines Eroberers oder Besitzers (falls er nach dem Krieaszug verkauft worden 
war), betrachtet. Schließlich nahm man ihn dann als Gemeinschaftsqenossen 
an und verqaB allmählich sogar die Benennung „löks". Der frühere Sklave 
durfte an dem Reichtumswettbewerb teilnehmen, durfte ein Mitalied des 
Stammes heiraten, wenn er den Brautpreis bezahlen konnte, und es blieb ihm 
der Wea offen, den höchsten Rang in der Klamathgesellschaft zu erlanaen. 
_ Klamathzeugen erwähnen den Fall eines Shasta-Indianers, Henry Jackson, 


_ der von Klamathkriegern als Kind qefangen wurde und später, nach dem 


Vertrag von 1864, wegen seines Reichtums als ein hervorragender Klamath- 
- führer anerkannt wurde. 

Die jetzigen Klamath-Indianer betonen, daß man solche Sklavenkinder 
genau wie die eigenen schätzte. Man berichtet von starken Freundschafts- 


1  bünden, welche zwischen Klamathkindern und gleichaltrigen Gefangenen zu‘ 


stande kamen. Eine alte Indianerfrau erwähnte den Fall ihrer Jugendfreundin, 
eines Pit-River-Mädchens, das sie sehr liebte. Die Alte erinnert sich daran, 
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daß, wenn sie unartig war, ihr Vater ihr drohte, er würde das Sklavenmadchen | 
verkaufen lassen. Dieselbe Frau erzählt von einem alten Mann, einem Shasta- : 
Indianer, den sie als Kind kannte und von dem man ihr sagte: „Du sollst diesen | 
Mann lieben und achten und gut behandeln; er war der ,16ks' deines Vaters; | 
das ist ebenso wie des Vaters Bruder.“ Demnach scheinen sich die Klamath- ' 
Indianer an die Herkunft der Ausländer erinnert zu haben, jedoch ohne den 

Sklavenstand zu verachten. Wie oben erwähnt, wurden Sklaven gewöhnlich 

nicht vom eigenen Stamme genommen. Es gibt jedoch einen Ausnahmefall 

hierzu und das ist, daB im Falle eines Mordes ein Kind als Ersatz ftir den Toten 

der Schaden erleidenden Familie angeboten werden konnte ‘). Uber einen 

solchen Fall berichtet ein Klamath-Indianer, daß diese Pfleqekinder, als sie 

erwachsen waren, die Blutsverwandten der ursprünglichen Gruppe besuchen 

durften. Es wird behauptet, daß diese Besuche.immer in Wiederkehr zur 

Pflegefamilie resultierten. 

Die Sklaven aber, die für den Handel bestimmt wurden, hatten ein anderes 
Schicksal. Sie mußten oft auf die nächste Handelsexpedition warten und 
wurden inzwischen von den Besitzern rauh behandelt. Ihr Los war wie das 
der armen, ungeschickten Klamath-Indianer, welche von einem reicheren Ver- 
wandten abhängig waren. Für diese, wie auch für die Sklaven, wurden die 
niedrigsten und schmutzigsten Dienste vorbehalten. Der Sklave jedoch stand 
immer in der Gefahr, bestraft zu werden, besonders wenn er zu entkommen 
versuchte. Als Strafe für einen solchen Versuch brach man ihm die Fußsohlen. 
Wie die armen Verwandten eines reichen Mannes, hatten die Sklaven keine 
eigenen Besitztümer. Ihre Produkte aehörten ihrem Herrn. In den nördlicheren 
Gemeinschaften, wohin sie schließlich gelanaten. spielten sie eine bestimmtere 
Rolle. Die Sklaverei als Idee und soziale Einrichtung war den Kulturen des 
Nordens viel aründlicher einverleibt als bei den Klamath-Indianern. 

Hätten die Weißen nicht die Kultur des Klamathstammes zerstört. so ist 
es wahrscheinlich, daß beides, Sklaverei und Reichtumsbegriff, an Bedeutung 
zugenommen hätten. So aber bietet die Sklaverei bei den Klamath-Indianern 
das Beispiel einer Kultur, die einen Beqriff angenommen hat, ohne ihn völliq 
und aründlich nutzbar zu machen. In dem kurzen Zeitraum von etwa 1845 bis 
zum Vertraasiahr, 1864. war es allmählich möglich geworden, eine Frau zu 


erstehen, indem man Sklaven als Zahlunasmittel aebrauchte. Das deutet viel- 


leicht auf eine zunehmende Wichtiakeit der Sklaverei hin. doch ist es den 
Klamath-Indianern nicht aelunaen, alle durch die Sklaverei gebotenen Môq- 
lichkeiten auszunützen. Sie hielten Reichtum für wichtiq. dennoch hatten sie” 
keinen Beariff von Löseaeld, obwohl dies in den nördlichen Kulturen bekannt 
war. Auch besaßen die Klamath keinen Maßstab für Reichtum. Hierin sind 


sie verschieden von den Küstenstämmen sowie den Yurok- oder Tolowa- 
Indianern, unter denen sich ein genaues Wertsvstem entwickelt hatte 14), Die 
Klamathkultur verwebt die Idee der Sklaverei mit den alten Bräuchen der 


Fehde und des Krieges. Den neueren Reichtumsbeariff, so wichtig er auch 


sein mag, verbindet diese Kultur nur zufälligerweise mit dem des Sklaven- 


besitzes. Diese unvollständige Einverleibung der Sklavenidee in der Klamath- 


kultur stützt die Behauptung Spiers und Kroebers, daß wir es hier mit einer 
ziemlich neuen Entwicklung zu tun haben. 


a HE Dan BF En are 40. , 
ora Du ois, “The Wealth Concept as an Integrative Factor in Tolowa-Tututni Culture“, - 
Essaysin Anthropology Presented to A. L. Kroeber, Berkeley, 1936, pp. 49-65! “4 
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Die Era 


Ein Beitrag zur Ethnographie eines Stammes im nordöstlichen 
zentralen Neuguinea 


Von 
Paul Wirz 


Mit 1 Karte und 38 Abbildungen 


Die Eva bilden einen in sich geschlossenen Stamm mit ziemlich einheit- 
licher Sprache und Sitten. Sie bewohnen die Täler der Nordwestseite des 
Hagen-Berges. Es sind dies vor allem die beiden Täler, die durch den Lai- 
und den bedeutend kürzeren Sau-Fluß gebildet werden. Der Sau wird 

als Nebenfluß des Lai aufgefaßt, aber weiter unten wird er Juat (ehemals 

“ Dörfer-Fluß) genannt. Das Gebiet wäre demnach dem Sepik-Stromgebiet zuzu- 

rechnen, doch schließt sich die Bevölkerung in kultureller Hinsicht unmittelbar 

an die jenseits des Hagen-Berges ansässige Bevölkerung an. Nach Vicedom 
wird der Lai-Fluß auch Klai oder Gai genannt. Wahrscheinlich handelt 
es sich um regionale Unterschiede der Bezeichnung. Auf einer Karte, die mir 
vom District-officer in Wabaga in freundlichster Weise zum Kopieren zur Ver- 
fügung gestellt wurde und die wohl am ehesten auf Zuverlässigkeit Anspruch 
erheben darf, ist dieser Fluß unter dem Namen Lai angegeben. — Eine mäßig 
hohe Gebirgskette, die Derrick - range, scheidet die beiden obengenannten 
Täler voneinander. Die höchsten Erhebungen dieses Gebirgskammes sind der 
Mt. Nose und der nordöstlich davon gelegene Mt. Tan dar 


Das Lai-Tal wird in ein westliches, oberes, undin ein östliches, unteres, 

aufgeteilt. Das obere wird Mai, das untere Lajap genannt. Die Bewohner 
- der beiden Abschnitte weisen einige ethnische und geringe sprachliche Unter- 
_. schiede auf. 
Das Gebiet ist ein wildes Bergland mit tief eingeschnittenen Tälern und 
- urwaldbewachsenen Bergen. Obschon ziemlich dicht besiedelt, ist es zum 
Unterschied der auf der Ostseite des Hagen-Berges gelegenen Landschaft und 
dem Tal des Wagi-Flusses sehr viel weniger dem Raubbau des Menschen zum 
Opfer gefallen. Hier gibt es noch allenthalben unveränderten, also primären 
Urwald. Es fehlen somit auch die großen Grasflächen und größere. unter Kultur 
aebrachte Areale. Vor allem aber ist das Gebiet, um das es sich handelt, da- 
durch gekennzeichnet, daß die Täler bedeutend enger und tiefer eingeschnitten 
sind als im Hagen- und Chimbu-Gebiet. Dadurch werden aber dem Verkehr 
größere Hindernisse entgegengestellt. 

Die am meisten begangenen Wege führen den Flußläufen entlang. Sowie 
man diese verläßt, wird auch die Bewegungsmöglichkeit für den Menschen 
herabgesetzt, doch empfindet der Eingeborene in dieser Hinsicht ganz anders 


als der Weiße. 


Bevölkerungszahl 

Ein Zensus fand bis dahin bloß im Tal des Lai statt. Die Zählung ergab 
rund 25 000 Seelen. Im ganzen Wabaga-Subdistrikt mag sie etwa 50 000 Seelen 
ergeben, vielleicht aber auch mehr. Am dichtesten sind natürlich die Talsohlen 
besiedelt, dann die Talhänge und Hochebenen bis zu einer Höhe von etwa 
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2700 Meter. Über 3000 Meter gibt es keine ständigen Niederlassungen mehr, 
höchstens noch vereinzelte Pflanzungen und Hüttchen zu vorübergehendem 


Aufenthalt. 


Stammesname 


Die Menschen, die dieses Gebiet bewohnen, werden von den benachbarten 
Stämmen auf der Ostseite des Hagen-Berges Ena genannt. Auch sie selbst 
bezeichnen sich gelegentlich so. Capellen gibt auch die Bezeichnung Tsaga 
(Tschaga, Caga) an. Ein Mann aus Ogolbeng (etliche Kilometer von 
der Regierungsstation Hagen entfernt) nannte diese Bezeichnung. Unter 
diesem Namen sind dann die Leute zum erstenmal in der Literatur erwähnt 
worden. In Wirklichkeit dürfte jedoch Tsaga nicht eine Stammesbezeich- 
nung, sondern die Bezeichnung für die Sprache sein. Somit dürfte die Benen- 
nung Ena als einzig richtige beibehalten werden. 


Besiedelung 


Das ganze Gebiet der E»a ist in zahlreiche Gaue eingeteilt. Die Grenzen 
zwischen den verschiedenen Gauen sind genau festgelegt. Sie werden meistens 
durch kleine Bäche gebildet. Ein Gau umfaßt sehr oft einen Teil eines Berg- 
rückens oder eine Anhöhe, die von zwei mehr oder weniger parallel ver- 
laufenden Bächen begrenzt wird. Daher kommt es, daß sehr viele Gaue auf 
„mand”, d.h. „Berg“, auslauten. Im Lai-Tal finden sich u. a. die folgenden 
Gaue: 


Linke Seite des Lai-Tales: Rechte Seite des Lai-Tales: 


Agumar Tschou 
Pavatsch Pa liu 
Rakimand Raya 

Irereb Talgız 
Rubamand Tschigir 
Ebinimand Awarin 
Muguritsch Kaibirimand 
Randaabmand Wabaga 


Ture 


Tedimand 


Warumand 
Kopen 


Wabaga (oder Wabag), wie die Regierungsstation und auch der 
ganze Subdistrikt heute genannt wird, ist in Wirklichkeit bloß die Bezeichnung © 
für einen bestimmten Gau (innerhalb welchem die Station gelegen ist). Sie hat - 
sich jedoch in der kurzen Zeit des Bestehens der Station schon so eingebürgert, 
daß auch die Eingeborenen sich bereits daran gewöhnt haben, das ganze 
Stammesgebiet mit diesem Namen zu bezeichnen !). 

Die Gaue sind weiterhin aufgeteilt in kleinere Landkomplexe, die gleichfalls 
durch festumrissene Grenzen. wie kleine Wasserläufe, Bodenfurchen und Ein- 
senkungen voneinander geschieden sind. Nicht immer trägt ein solches Grund- 
stück eine Siedelung, aber wenn dies der Fall ist, besteht sie, wie auch im | 
benachbarten Hagen- und Chimbu-Gebiet, bloß aus einem oder zwei Männer- 
hausern und etlichen Frauenhäusern, die vollkommen willktirlich, oft in 
grôBeren Entfernungen voneinander, angeordnet sind. Von eigentlichen Dör- | 
fern kann man also hier so wenig wie im Hagen- und Chimbu-Gebiet reden. — 
Der Name eines solchen Landkomplexes kommt auch der zugehörigen Siedelung - 
zu. Die einzelnen Hütten tragen jedoch keinen besonderen Namen, und zwar 


KR) Die Regierungsstation Wabaga wurde während des Krieges im Jahre 1943 von der damaligen 
Militärregierung gegründet. Die Veranlassung dazu gab der Major-General Morris. Das Gebiet dieses 
neuen Subdistriktes wurde erforscht von einem Offizier des Military Government, namens Taylor. 
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die Frauenhäuser so wenig wie die Männerhäuser. In Wirklichkeit stellt eine 
jede Siedelung ein kleines Gemeindewesen vor, das vollkommen autonom ist. 
Keine Gemeinde mischt sich in die Angelegenheiten der andern; doch sind die 
Beziehungen zwischen benachbarten Gemeinden sehr rege. Sie haben viele 
gemeinsame Interessen, und finden zwischen ihnen Wechselheiraten statt. 
Brüder und Schwestern der einen Gemeinde heiraten Schwestern und Brüder 
der andern. 

Das Männerhaus bildet den sozialen Mittelpunkt der Siedelung. Sind 
deren zwei vorhanden, so kann man nicht selten erkennen, daß das eine 
Männerhaus, und zwar das ältere, von größerer Bedeutung ist als das andere. 
Dabei kommt es durchaus nicht immer auf die Zahl der Insassen an, sondern 
einzig und allein auf die soziale Stellung der ältesten Männer, die das Haus 
bewohnen. 


\ 


Dastara 


Die Grundlage der sozialen Organisation der Eya bildet das tara. Es ist 
dies eine vaterrechtlich organisierte Gruppe von Menschen, die über ein grö- 
‘Beres Gebiet verbreitet ist. Ein tara umfaßt meistens mehrere Gaue. So wird 
z.B. das Gebiet in der Nähe der Regierungsstation Wabaga von den folgen- 
den tara bewohnt: Iraburini, Yanadin (oder Yanandin), Ya- 
kani,Aburini. Diese sind über die folgenden Gaue verteilt: 


[ Aiberetamand 
Pavatsch 
Tschagaretsch 
Riamand 


(Kia 

Tedimand 
Rakimand 
Rubamand 


Yanadin ! Ebinimand Iraburini 4 Wabaga 
3 Amara 
Mandiab T ht h 
Irereb Re ibe, 
T - Sara 
eh Kopen 
M ; 
| ng uti tse Tschabutsch 
[ Raya 
Pibirobutsch 
| Ragobutsch 
’ Waimara s Iraille 
Yakan ) i { 
' \ Pabun A ET LE TUE 
| Andjun 
Koan 


Ibeamunikani 


Die Leute, die ein und demselben tara angehören, fühlen sich eng mit- 
einander verbunden. Sie führen ihre Abstammung auf einen gemeinsamen 
Vorfahren (Klanvater) zurück. Die Klanväter sind in den „heiligen Steinen“ 
verkörpert und ihr Aufenthaltsort wird in gewissen seltsamen Naturbildungen 
(wie Felsen, Höhlen usw.) gesehen. Sie sind, wie man glaubt, noch immer 
wirksam. Sie beschützen ihre Abkömmlinge, und diese bringen ihnen ihrer- 
seits anläßlich eines „großen Geisterfestes“ ein Opfer dar. Hierbei wird ein © 
oft im voraus dazu bestimmtes Schwein geschlachtet und daraufhin die ,hei- 
ligen Steine“ mit Schweinefett eingerieben. Den Klanvätern zu Ehren fühle 


man auch einen rituellen „Tanz“ mit den mamagu (Perlmuscheln), dem 
Kostbarsten, das man besitzt, auf. , 


Das tara regelt die Heiratsbeziehungen. Ein jedes tara kann in das 
andere hineinheiraten. Es bestehen keinerlei Einschränkungen in dieser Hin- 
sicht. Wenn jedoch ein Bursche ein Mädchen aus demselben tara heiratet 
so wird dies als Blutschande angesehen. Heute kommt solches jedoch mck? 
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und mehr vor, ohne daß es für den einen oder andern Ehepartner irgendwelche 
Folgen hätte. Höchstens werden die beiden Ehepartner von den Angehörigen 
und vor allem von den Ältesten des Klans ausgescholten, so daß sie sich 
schämen müssen. 


Ursprünglich lagen die Verhältnisse so, daß die Insassen eines Männer- 
hauses alle ein und demselben tara angehörten, aber auch diese Regel wird 
heute nicht mehr so strikte eingehalten. Ebendasselbe gilt auch von Frauen- 
| häusern, die eigentlich Familienhäuser sind. In einem Frauenhaus wohnt in 
der Regel eine verheiratete Frau mit ihren Kindern. Wenn die Knaben etwa 
zehnjährig sind, kommen sie ins Männerhaus und haben das Frauenhaus zu 
- meiden. 


Männer-undFrauenhäuser 


Während bei den Bewohnern des Wagi-Tales und im Hagen-Gebiet die 
Männer- und Frauenhäuser im großen und ganzen, so wenigstens von außen 
betrachtet, die gleiche Bauart aufweisen, ist dies bei den Ena nicht durchweg 
der Fall. Wohl gibt es Männerhäuser, die genau so aussehen wie die Frauen- 
häuser und einen rechteckigen Grundriß haben, doch gibt es noch eine weitere 
Art von Männerhäusern, nämlich Rundhütten mit Kegeldach, die zuweilen eine 
beträchtliche Größe erreichen. Die Bezeichnung für das Männerhaus istanari 
anda(amari Mann; anda Haus), für das Frauenhaus end'anda(enda 
Frau). 

Was zunächst die Lage der Häuser anbetrifft, so gibt es hinsichtlich dieser 
keine bestimmte Regel. Manchmal ist ein Männerhaus an besonders promi- 
nierter Stelle errichtet, z. B. auf einem Hügel oder in der Nähe des Hauptweges, 
wogegen die Frauenhäuser mehr zurücktreten oder etwas abseits oder gar ver- 
steckt liegen. Aber auch das ist keineswegs eine durchgreifende Regel. Auch 
kann man nicht sagen, daß für die Errichtung eines Männer- oder Frauenhauses 
bestimmte Stellen oder Punkte innerhalb des Geländes bevorzugt werden, wie 
es bei den Bewohnern des C h i m b u - Gebietes häufig der Fall ist. Man wählt 
als Platz für eine Siedlung ebensowohl eine Anhöhe als auch eine Niederung, 
selbst wenn das Terrain im Grunde genommen wenig dazu geeignet ist und 
zur Regenzeit in einen regelrechten Morast verwandelt wird. Man ist also in 
dieser Hinsicht recht wenig wählerisch. Von größerer Bedeutung ist jedoch die 
Nähe eines Baches oder Flußlaufes, dem das Trinkwasser entnommen wird. 
Aber daran ist, so wenigstens in den Tälern, kaum ein Mangel. 

Das Männerhaus ist absolut tabu (m a m b a) für die Frauen. Eine Frau 
darf sich bloß auf etwa zehn Schritte einem Männerhaus nähern. Ein Frauen- 
haus ist jedoch für den Mann, dessen Frau es bewohnt, ohne weiteres zugäng- 
lich. Nachmittags darf ein Mann wohl auch eine Weile im Hause seiner Ehe- 
gattin schlafen, aber wenn er solches tut, darf er bloß eine Pritsche auf der 
rechten Seite (von vorne gesehen) und bloß im vordersten Raume, dem ka- 
mach, dazu benutzen. Unter keinen Umständen ist es einem Mann gestattet, 
auch die Nacht im Frauenhaus zu verbringen, Geschlechtlicher Verkehr wird 
immer im Busch, niemals im Hause ausgeübt. 

Im Männerhaus schlafen die Männer und Knaben unterschiedslos auf der 
einen oder anderen Seite. Sie gehören ja alle ein und demselben tara an. 
Daher wird auch kein Unterschied in der Bezeichnung der beiden Seiten ge- 
macht. Beide werden parak genannt. Im Frauenhaus hingegen tragen sie 
verschiedene Namen. Die rechte Seite wirdanaripanda,dielinkeen da- 
panda genannt. Diese Bezeichnungen deuten somit darauf hin, daß die rechte 
Seite von den Männern, die linke von den Frauen benutzt wird. Sie beziehen 
sich auf die ganze Länge des Hauses und auf sämtliche Räume im Innern. Den 
hintersten Raum im Frauenhaus nennt man tibid. Er ist in der Regel für die 
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Schweine bestimmt, die allabendlich ins Frauenhaus getrieben werden. Zu- 
weilen werden auch die Schweine in einem anderen Raum des Hauses unter- 
gebracht, niemals jedoch imkamac h ,in dem man sich tagsüber aufzuhalten 
pflegt und auch die Mahlzeit einnimmt, so die Witterung einen Aufenthalt im 
Freien oder unter dem Vordach nicht zuläßt. Ganz allgemein bezeichnet man 
den für die Schweine bestimmten Raum im Frauenhaus mit mena paru 
(mena Schwein). Niemals werden jedoch die Schweine im Männerhaus unter- 
gebracht. Die ganze Aufzucht der Schweine und Zusicht zu ihnen ist Sache der 
Frauen, nicht der Männer. 
Je nach der Anzahl der 
vorhandenen Räume kann 
man verschiedene Arten 
von Frauenhäusern unter- 
scheiden. 
Das aus zwei Räumen 
bestehende end’anda 
ist das kabara. In die- 
Abb. 1. sem ist der vorderste 
Raum, das kamach, 
nicht bloß zum Aufenthalt 
tagsüber, zum Einnehmen 
der Mahlzeiten und Ver- 
© richten der häuslichen 
‘7 Arbeiten, sondern auch 
zum Schlafen bestimmt. 
Der hintere Raum dient 
zum  Unterbringen der 
Schweine, unter Umstän- 
den aber auch als Schlaf- 
raum (Abb. 1). 

Das Haus, das aus drei 
Räumen besteht, hat als 
Vorderraum ebenfalls das 
zum Aufenthalt tagsüber | 
dienende kamach, zum ~ 
Schlafen dient jedoch der 
mittlere Raum, der en- 
dach genannt wird. Des- | 


aleichen ist auch derdritte, — 
hinterste Raum zum Schlafen bestimmt oder aber fiir die Schweine. Diese 


können aber unter Umständen auch im endach untergebracht werden (Abb. 2). 


Häuser mit vier und mehr Räumen kommen ebenfalls vor. Die Räume 
liegen auch hier hintereinander. Doch gibt es auch Abweichungen von dieser 
Regel, indem die hinteren Kammern gelegentlich auch seitlich angeordnet 
werden, wobei man zwischen einer symmetrischen und einer unsymmetrischen 
Anordnung unterscheiden muß. Ein solches Haus mit unsymmetrisch angeord- 
neten Räumen zeigt z.B. der in Abb.3 dargestellte Grundriß eines Frauenhause 
in der Nähe der Regierungsstation Wabaga. : 

Vor dem Hause befindet sich stets ein Vorraum, mauru genannt. Er 
wird geschützt durch das übergreifende Dach, aber nach außen ist er natürlich _ 
offen. Hier pflegt man bei gutem Wetter tagsüber zu sitzen und die häuslichen 
Arbeiten zu verrichten (Abb. 4). Dieser Vorraum dient überdies zum Unter- 
bringen von Brennholz und Steinen für die Schmorgrube. Nicht selten befindet 
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‚sich auch eine kleine Schmorgrube hier, während größere im Freien, in der 
Nähe des Hauses oder auch an irgendeiner anderen Stelle, angelegt werden. 
Nicht selten ist sodann der ganze Platz vor dem Hause mit einem Zaun (rom) 
umgeben, der gegenüber dem Hauseingang einen durch ein Tor verschließbaren 
Zugang aufweist. Dieser meist kreisrunde oder ovale Platz wird kamap 
- genannt. Nachts, oder wenn alle Bewohner das Haus verlassen, wird sowohl 
der Hauseingang als auch der Zugang zum kamap geschlossen (Abb. 5). 
Auch die Männerhäuser weisen zuweilen einkamap auf (Abb. 6). Gele- 
gentlich bringt man auch zwei hintereinander liegende kamap an, einen 
größeren, der direkt an das Haus grenzt, und einen kleineren, der dem Hause 
gegenüberliegt (Abb. 7). 

Jeder dieser beiden k am ap besitzt ein Tor, und so wird der Zugang zum 
Hause, wenn sämtliche Tore geschlossen sind, beträchtlich erschwert. 


Ds 


Abb. 4. Vorderansicht eines Frauenhauses im Lai-Tal. (Aufnahme: P, Wirz.) 


Von außen betrachtet, sind das Frauenhaus und auch das entsprechend 
gebaute Männerhaus nicht symmetrisch gestaltet. Der Dachfirst weist vielmehr 
eine Neigung auf, und zwar ist die hintere Seite der Hütte in der Regel höher 
als die vordere; in selteneren Fällen verhält es sich jedoch gerade umgekehrt. 
Diese Neigung des Dachfirstes kann unter Umständen eine ganz beträchtliche 
sein, so daß der Raum am tiefergelegenen Ende der Hütte recht niedrig ausfällt. 
Weshalb man so verfährt, ist nicht ohne weiteres zu verstehen. Vielleicht 
spielen aber die Witterungsverhältnisse mit hinein. Man will auf diese Weise 
dem Wind und Regen eine möglichst geringe Angriffsfläche bieten. 

Zur Asymmetrie trägt weiterhin bei, daß der hintere Teil des Hauses häufig 
abgerundet ist, wie dies aus Abb. 8 und Abb. 9 deutlich hervorgeht. 

Die vordere und hintere Seite eines Frauenhauses und entsprechend ge- 
bauten Männerhauses sind also verschieden gestaltet, und damit hängt wohl 
auch zusammen; daß sie verschiedene Benennungen tragen. Die vordere Seite 
ist das kainamb, die hintere das tip. Demgegenüber werden die beiden 
Längsseiten nicht unterschieden. Sie werden beideparak genannt. 

Die Männerhäuser sind, soweit es sich nicht um die Rundbauten handelt, 
von ganz ähnlicher Konstruktion und Teilung des Innern in zwei oder drei 
Räume. Ein Raum zum Unterbringen der Schweine fällt natürlich weg, aber 
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auch hier unterscheidet man einen vorderen Sitz- und Aufenthaltsraum und 
ein oder zwei hinten gelegene Schlafräume. Dabei sind jedoch die Zwischen- 
wände sehr oft von wenig solider Konstruktion und reichen oftmals bloß bis. 
zur halben Höhe. Auch hier dient der überdachte Vorplatz vor der Hütte zum 
Aufenthalt tagsüber, doch 
; ra fehlt bei einem Männer- 
aa, KS haus die Kochgrube, und 
Steine zum Schmoren sieht 
man hier ebensowenig. 
Kamap Kamach endach a 
genüber befindet sich im. 
\ is Vorraum stets eine Feuer- 
i We we . stelle, und an den Seiten 
sens nest ee: sind Pritschen zum Sitzen 
Abb.5. Grundriß eines Rechteckhauses mit einem Vorhof. und Liegen angebracht. 
Diese bestehen in der Re- 
gel bloß aus roh zuge- 
hauenen Brettern, die man 
entweder auf den Boden 
legt oder aber auf Unter- 
lagen von Holzklôtzen. 
oder Steinen. In gleicher. 
Weise sind auch die Schlaf- 
pritschen in den hinteren 
Räumen konstruiert, ohne 
daß man besondere Sorg- 
falt auf sie verwendet. 


Was die Konstruktion. 
der Hütten anbetrifft, so 
sind die Außenwände ent- 
weder aus Baumrinde oder ~~ 
aus Spaltholz gebildet. 
Manchmal bedient man 
sich auch der Blätter einer 
Pandanacee, oder aber 
man verwendet dazu Gras, 
das ja so ziemlich über- 
all in großen Mengen vor- 
handen ist. Die Wandver- 
kleidung wird festgehal- 
ten durch paarweise in die 
Erde eingelassene Pfähle © 
oder Stöcke, die durch — 
Abb. 6. Männerhaus mit Umzäunung im Gebiet des oberen längsverlaufeage a 

Lai-Tales. (Aufnahme: P. Wirz.) oder Ruten aus Bambus 

| oder Rohr untereinander 

verbunden sind (Abb. 10 

und 11). Das Dach ruht auf soliden, ebenfalls in die Erde eingelassenen Pfählen. | 
Diejenigen, die den Firstbalken tragen, sind natürlich bedeutend dicker und am 
Ende gegabelt. Daß der Firstbalken stets geneigt ist, und zwar in der Regel von x 
hinten nach vorne, wurde bereits oben erwähnt. Auf dem Firstbalken und den 
seitlichen Längsbalken ruhen die Dachsparren und auf diesen wiederum 
dünnere, längsverlaufende Stäbe. Zur Dachbedeckung dient allenthalben Gras, 
das, von unten beginnend, aufgelegt und um die Längsstangen herumgelegt H 


= 


_ 
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wird, so daß es einen Halt hat und vom Wind nicht fortgetragen werden kann. 
Als Tür dienen einige zurechtgehauene Bretter oder Spaltholz, das zwischen 
paarweise und seitlich vom Zugang in die Erde eingelassene Stöcke aufein- 


- andergeschichtet wird (Abb. 12). 
; Betrachten wirnunmehr den 
-Rundbau, wie er als seltenere 
Form der Hüttenkonstruktion 
fiir das Männerhaus in Frage 
kommt, so ist dessen Bauweise 
eine ganz entsprechende. Die 
Wände sind auch hier von 
Baumrinde,  Pandanusblättern 
oder Gras gebildet und werden 
von paarweise in die Erde ein- 
» gelassenen Stäben gehalten, die 
untereinander und durch die 
Wandverkleidung hindurch mit- 


_ einander verschnürt werden. Im 


Mittelpunkt des Hüttenbodens 
ist ein solider, dicker Pfahl ein- 
gelassen, der die Spitze des 
_Kegeldaches zu tragen hat. Er 


| wird inina genannt. Im übri- 


… gen ruht das Dach auf kurzen, 
! der Wandhöhe entsprechenden 
Pfählen (andubai). Auf diese 
“und den Mittelpfosten kommen 
die radialverlaufenden Dach- 


i 
Kamach endach 


mauru | 


Abb. 7. Grundriß eines Rechteckhauses mit einem 
großen und einem kleineren Vorhof, 


O 
Fe 


kainamb 


Abb.8. Ansicht eines Rechteckhauses der Ena, 
mit abgerundetem Hinterteil. 


balken (ik) zu liegen, auf diese ringförmig verlaufende Stäbe von Holz, Bam- 


! bus oder Rohr, die mit den Dachbalken fest verschnürt werden. Die Dach- 


Abb. 9. Frauenhaus im mittleren Lai-Tal. (Aufnahme: P. Wirz.) 


bedeckung selbst besteht auch hier aus Gras. Bei sehr großen Hütten wird 
gelegentlich die Spitze des Daches mit einer Schicht Erde bedeckt, was wohl den 
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Zweck hat, einen soliden Abschluß zu bilden und zu verhüten, daß der Wind | 
Schaden anrichtet (Abb. 13). 


andubai 
Te 2 


ne ER x 


andubai 


Abb. 10. Wandkonstruktion im Grundriß. ‘ Abb. 11. Wandkonstruktion in der Ansicht. 


\ Ve ik (Dachsparren) 


Vte-ebe (Tiirschwelle) : 
Abb, 12. Türkonstruktion. Abb. 13. Konstruktionsschema einer Rundhütte *. 


ca.l0m 


Wie bei den Rechteckhütten, so ist auch bei den Rundhütten der Innenraum | 
in zwei oder mehrere Räumlichkeiten geschieden (Abb. 14). Vorne befindet sich . 
auch hier der Aufenthaltsraum (peren) mit der | 
Feuerstelle, die auch hier dem Hütteneingang direkt 
gegenüberliegt, während sich in den hinten ge- 
legenen Räumen die Schlafkammern befinden. Mei- 
stens ist die Hütte durch eine Querwand einfach in 
zwei Räume geteilt, doch kommen auch Abweichun- 
gen vor, indem zwischen den beiden großen Räumen 
noch zwei kleine Kammern eingebaut werden, die 
gleichfalls als Schlafgemächer dienen. Jede dieser 
Seitenkammern, besitzt natürlich einen gesonderten 
Zugang, und die Wände sind wiederum aus Baum- 
rinde oder Pandanusblättern gebildet. Sie reichen Nlembi 
jedoch in der Regel nur bis zur halben Hôhe. Der (Htemengong) 
Türverschluß ist in gleicher Weise konstruiert, wie a ae N 
5 t Grundriß einer Rundhütte *. 
oben geschildert wurde. 


Welche Dimensionen eine solche Rundhütte aufweist, geht aus Abb. 13 
hervor. 


luguna 
(Schlafraum) 


DR kenai 


LA (Herd) 


(Sthraum) 


* ingina = inina 

2) Von einem Männerhaus im Hagen-Gebiet (wohl in der Nähe der Regierungsstation) erwähnt 
F. E. Williams, daß die Spitze des Kegeldaches in gleicher Weise mit roter Erde bedeckt war, wofür 
Fr. Ross die Erklärung abgab, daß es sich um eine einfache, aber praktische Reparatur eines in Brand 
geratenen Daches handelt. Diese Erklärung dürfte sicherlich nicht das Richtige getroffen haben, und zwar 


ae dem Poe he Grunde, daß ein Hüttendach kaum an der Spitze in Brand geraten kann. (Williams, 
937, pag. 92). 
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Hausrat 
; Dieser ist sehr spärlich und dürftig, dürftiger als im benachbarten Hagen- 
und Chimbu-Gebiet. Abgesehen davon, daß Töpferei völlig unbekannt ist, 
_ kennt man auch keinerlei Gefäße aus Holz und auch nicht die Verwendung 
- von Kalebassen. Abschnitte von Bambus dienen zum Transportieren und Auf- 
bewahren von Trinkwasser, aber niemals werden Bambusgefäße zum Kochen 
verwendet. Die Speisen werden in Schmorgruben zubereitet, indem man sie 
: in Blätter einwickelt und zwischen erhitzten Steinen gar werden läßt. Auf diese 
4 Weise werden Süßkartoffeln, Gemüse und Fleisch (von Schweinen) zubereitet. 
Einfache Feuerzangen aus einem geknickten Bambusstreifen dienen zum Her- 
ausnehmen der erhitzten Steine aus dem Feuer. — Man kennt auch keine Holz- 
schüsseln, Holzmulden und Tröge, wohl aber sieht man gelegentlich vor einem 


- Frauenhaus einen Holzmörser, der aus einem Stammabschnitt durch Aushöhlen 


 hergestellt worden ist. Mit einem hölzernen Stampfer werden darin Süß- 
kartoffeln, Bananen usw. zu Brei zerstampft. 

Somit sieht man in den Hütten kaum ein Küchengerät. Zum Schlafen 
dienen als Kopfunterlage rohe Holzblöcke; besondere Kopfbänke kennt man 
nicht. Matten zum Liegen werden aus Pandanusblättern geflochten. Aus eben- 
- demselben Material verfertigt man auch Regenkappen, die man bei größeren 
 Märschen stets in gefaltetem Zustand bei sich trägt. Das eigentliche Transport- 
gerät der Frauen ist der Netzsack. Man verfertigt solche in allen Größen. Die 
| ganz großen dienen zum Heimschaffen der Knollenfrüchte, Bananen usw. Auch 
werden die Kinder und kleinen Ferkel stets in einer Netztasche getragen. 

Die großen Netzsäcke, die zum Transport von Knollenfrüchten, Ferkeln 
- usw. dienen, sind stets unverziert. Die kleineren hingegen verziert man in der 
Regel, indem man entweder die Schnüre, aus denen sie verfertigt werden, 
vorerst färbt oder aber auf den fertigen Netzsack mit Ocker und Rötel gewisse 
einfache Muster malt. Als Färbemittel für die Schnüre erwähnen Vicedom 
> und Tischner einen schwarzen und einen violetten Farbstoff, welch letzt- 
genannter durch Abkochung einer kaffeeähnlichen Frucht gewonnen wird. In 


) was für Gefäßen das „Abkochen" geschieht, wird jedoch nicht gesagt’). 


Zum Schneiden von Fleisch verwendet man stets das Bambusmesser, d.h. 


| Bruchteile von einem dünnhalsigen Bambus, der allenthalben vorkommt und 


k ema genannt wird. Steinmesser sind gänzlich unbekannt. Auch zur Anferti- 
gung von Nadeln eignet sich diese Bambusart vortrefflich. Eigentliche Nähnadeln 
mit eingebohrtem Ohr werden jedoch in der Regel aus Knochen (kuri), und 
zwar Schweineknocen (mena-kuri) verfertigt. Man bedient sich ihrer nicht 
… blo zum Nähen, sondern vor allem zur Anfertigung von Schnurflechtarbeiten. 
Zum Drehen von Schnüren verwendet man ausschließlich Gnetum-Bast. 

Die Sträucher werden von den Frauen in der Nähe der Weiberhütten gepflanzt. 
Alles, was mit der Gewinnung und Verarbeitung des Bastes zu Schnuren zu- 
sammenhängt, ist Frauenarbeit, und desgleichen auch die Herstellung von 
Schnurflechtarbeiten. 

Baststoff für die Kopftücher der Männer, und Mäntel, deren sich gelegent- 
lich alte Frauen und Männer zum Schutz gegen die nächtliche Kälte .bedienen, 
wird aus dem Bast des Brotfruchtbaumes (totak) hergestellt. Man bearbeitet 
ihn mit einem Schlägel aus hartem Holz, bis er weich und geschmeidig ist und 
dünn genug, um als Kopfbedeckung verwendet zu werden. Tapaklopfer von 
Stein, wie sie im Chimbu-Gebiet gebräuchlich sind, kennt man hier nicht. Im 
Hagen-Gebiet sollen nach Vicedom und Tischner Steinklopfer wohl im Ge- 
"brauch sein, doch bekam ich niemals einen solchen zu Gesicht‘). 

Us) Vicedom und Tischner, Bd. I, pag. 98. ' 

4) Die Bastklopfer der Eingeborenen des Wagi-Tals bestehen aus einem schwarzlichen, auf 
frischer Schnitt- oder Bruchfläche gelblichgrauen, sehr feinkörnigen Gestein, das sich nach einer mikro- 


skopischen und chemischen Analyse als Toneisenstein herausstellte. Für diese Untersuchung möchte ich an 
dieser Stelle Herrn Dr. Greuter des mineralogisch-petrographischen Instituts in Basel meinen aufrichtigen 


Dank aussprechen. 


Zeitschrift für Ethnologie. Jahrg. 1952. 2 
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Das Steinbeil 

Sämtliche Steinbeilklingen sind sog. Vierkantklingen (Abb. 15). Sie werden 
nirgends im Wabag a - Gebiet hergestellt, sondern von den Leuten jenseits 
des Hagen-Berges eingetauscht, die sie ihrerseits wieder von den Ein- 
geborenen des J im mi -Flußgebietes erhalten. 


Daselbst gibt es, wie Vial5) schreibt, regelrechte Steinbrüche und Arbeits- 
plätze, in denen die gebrochenen Steine zugehauen und geschliffen werden. 
Die Schäftung  verfertigen hingegen die Ena- 

Leute selbst. Sie ist etwas abweichend von der 

Schäftung, wie sie im Hagen-undChimbu- 

Gebiet üblich ist. Bis vor kurzem tauschte man 

© SET Steinbeilklingen vornehmlich gegen einheimisches 

Salz (aip) ein. Im ganzen Hagen - Gebiet gibt 

es meines Wissens keine Salzwasserquellen, und 

somit wurde und wird heute noch das Salz von 

den Ena eingetauscht, in deren Gebiet es zwei 

Abb. 15. : Steinbeilklinge in Salzwasserquellen gibt. Für eine Steinbeilklinge 
der Ansicht und im Quer- hatte man ein mittelgroßes Salzpaket oder ein 
schnitt, Ferkel zu geben. Heute, wo keine Steinbeilklingen 

mehr benötigt werden, tauschen die Hagen-, 

Leute Salz gegen Perlmuscheln ein. Ein mittelgroßes Salzpaket kommt dem 
Werte einer Perlmuschel gleich. Auch Ferkel werden noch immer gegen ein- 
heimisches Salz getauscht. og 


Je nach der Steinsorte, aus welcher die Klinge hergestellt worden ist, 
unterscheiden die Ena folgende Arten von Steinbeilklingen: 


Wa gas, an ER Be TP RES Klinge von grünlichem Gestein 


WAMONALO ti Ton ine = = graugriinem i 
Wid a DLN aks AR AP ER EN eat ER rg re u schwarzem Æ 
wa kombo Re DON ACER FOR 2 Pa grauschwarzem à: 
wWark Any dati a ae, MENT aye x: dunkelgrünem > 
wart Qe Ti dose Are sie 4 + grünlich und weiß 
marmoriertem id 
Woda Dia, Kiein. Gull: ae. r re grünlichgrauem 4 
Wid. uk a mb banal: “ - weißem vi 


Das geschäftete Steinbeil wird w a genannt, und so auch die Klinge allein. - 
Der Schaft ist immer aus zwei Teilen zusammengesetzt: dem Stiel und dem — 
Klingenhalter, die durch eine Bindung fest zusammengehalten werden, so daß 


man von außen nicht sehen kann, daß es sich um zwei Stücke handelt. Über - 
das Verhältnis von Klingenhalterlänge und Stiellänge gibt folgende Tabelle — 


Auskunft: - ee 
Lange des die Klinge Ungefähre Lange Länge des Stiels 
fassenden Schaftteils des Stiels bis bis zur Außenseite 
mit dem herausragenden zur Ansatzstelle: des Klingenhalters: ! 
Teil der Klinge: 
NE A 41 cm zirka 38 cm 42,5 cm 
EEE Rt wre AAN... a3 AR 
RENE LA CM STE NER DATES 
BION tas ee he es 43,9% ‘ FAUNE 46 „ 
RAR ARE CU Kühn ASE pie AS EE DOME 
LS Nahe Jane ea 4 38.3, PAUSE SAGE 
PTS RON PTE AU ur, ee à EE 46 „ 
By Ras ue AB. vg RR ve 2 CET 
SE AP san PAI Anis 
TO) at RTL AT Ad, 49 u. inne aed 49 
LIST ema 44. ., ONE PAIN 46 i 
Ws BUR weer Bb my SO AAN 50 t 
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Der Stiel wird wa endeye genannt. In der Regel ist er vollkommen gerade, 
manchmal aber auch etwas gekrümmt, wie Fig. 17 zeigt. Er steht annähernd 
senkrecht zum Klingenhalter (wa kap), aber meistens bildet er mit diesem 
einen Winkel von + 80 Grad nach der einen oder anderen Seite. Bezeichnend 
für das Ena-Beil ist der Umstand, daß der Klingenhalter ebenfalls gerade 
ist und sich nach oben über die 
Bindung hinaus fortsetzt. Dieses 
Stück ist in der Regel flach und 
gleichmäßig breit gehalten und am 
‘Ende gerade abgeschnitten. Es be- 
steht somit eine gewisse Anlehnung 
an die Zeremonialbeile der Ha- 
meee) und’ Chıim.b u - Leute, 
- doch hat dieser verlängerte Teil 
des Klingenhalters des Ena-Beils 
niemals die Form einer runden 
oder kantigen Scheibe oder einer 
imitierten Steinbeilklinge 2). Nicht 
selten wird über diesen verlän- 
gerten Teil des Klingenhalters ein 
einziger breiter Baststreifen gelegt, 
der mit der Bindung in Zusammen- 
hang steht bzw. dieser selbst an- 
gehört. Man kennt somit bei den steinbeil der Ea. Die Schäftung ist mit Bast- 
Ena keine eigentlichen Zeremo- streifen bewickelt. wa-endenge = wa-endene. 
nialbeile, die bloß Wertobjekt oder 
als Zier- oder Prunkgerät anzu- 
sprechen wären. Man kennt nur 
eine Sorte von Beilen, das Arbeits- 
beil, das allerdings auch ein Wert- 
objekt repräsentiert und als Tausch- 
bzw. Zahlungsmittel eine nicht un- 
bedeutende Rolle spielt. 

Auch habe ich niemals fest- 
stellen können, daß die Klingen 
der Ena-Beile aus ästhetischen 
Gründen aus Gesteinspartien her- 
ausgearbeitet wurden, die von 
schräg verlaufenden weißen Quarz- 
adern (so es sich um ein dunkles 
Gestein handelt) durchzogen sind, 
wie es bei den schönen, großen 
Klingen der Zeremonialbeile der 
Hagen- und Chimbu-Leute 
gelegentlich der Fall ist. Überhaupt legt man hier auf die künstlerische Aus- 
stattung der Steinbeile, wie auch der anderen Geräte, gar keinen Wert. 


Steinbeil der Ena mit umflochtener Schäftung. 


5a) Hier möchte ich beiläufig bloß auf die höchst interessante Parallele der Zeremonialbeile des 
Hagen- und Chim b u- Gebietes und auch der ähnlich gestalteten Arbeitsbeile der Ena hinweisen, 
die eine geradezu frappante Ähnlichkeit mit den drei auf der Insel Roti gefundenen bronzenen 
"staatiebijlen' aufweisen. (Man vergleiche: Notulen v. h, Bat. Gen. 9. März 1875, S.44 und 
6. April S. 64; Catalogus Groeneveldt, S. 320; J. W. Teilers: Ethnographica in het Mus. v. h. Bat. Gen., 
Weltevreden-s’Gravenhage 1910, pl. VII, VIII und IX; W. F. Stutterheim; Enkele oudheiden v. Java en 
elders, I. Bijl of Koedi?, Djawa XVI, 1936, S. 163/67; F. W. Stapel: Geschiedenes v. Ned. Ind. deel I, 
hoofst. I; A, N. van Hoop: Catalogus d. prähist..garzam. d. Kon. Bat. Gen., Bandoeng 1941; Rob. 
v. Heine-Geldern: Prähist. Researches in Neth. Ind., erschienen in “Science and Scientists in Neth, Ind., 
New York 1945). Ob hier tatsächlich ein Zusammenhang vorliegt, wage ich nicht zu entscheiden, aber 
ausgeschlossen wäre es angesichts der uralten Beziehungen, die seit vielen Jahrhunderten schon zwischen 
Neuguinea und den östlichen Inseln von Indonesien, aber auch den Sunda-Inseln stattgefunden haben, 
nicht. Es liegt jedoch in meiner Absicht, auf diese Parallelen und Beziehungen in einer ‚späteren 
separaten Publikation näher einzugehen. 
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Die Bindung, die den Stiel und den Klingenhalter zusammenhält, besteht 
in der Regel aus Baststreifen des kupi-Baumes. Sie kann in sehr ver 
schiedener Weise ausgeführt sein. Entweder besteht sie aus verschiedenen, 
sich teilweise überdeckenden und kreuzenden Lagen, oder aber es werden 
die Baststreifen regelrecht verflochten (Abb. 16 und 17). | 

Getragen wird das Steinbeil im Gürtel oder in den Leibschnüren, und 
zwar mit dem Stiel von unten eingesteckt, also hängend, wie es Abb. 18 zeigt. 


Musikinstrumente®) 


Man kennt deren drei: Erstens die Maultrommel (rino oder lino), die 
aus einer Bambusart verfertigt, doch niemals verziert wird, wie es bei den 
Eingeborenen des Chimbu- 
Gebietes fast immer der Fall ist. 
Zweitens die Panflöte. Sie wird 
nach dem Bambus, aus dem sie 
angefertigt wird, quima dge- 
nannt. Fünf oder sechs gleich 
lange, an einem Ende geschlos- 
sene Bambusabschnitte werden 
mit einer Faser zu einem Bündel 
zusammengebunden. Man sieht 
jedoch dieses Instrument wie 
auch die Maultrommel nur selten. 
Vollkommen unbekannt ist aber 
die Stabflöte, die im Hagen-. 
Gebiet außerordentlich verbreitet 
ist. Auch die Querflöte kennt man 
hier nicht, und desgleichen ist die © 
aus Ton oder einer Fruchtschale 
verfertigte Gefäßflöte hier un- © 
bekannt. Das dritte Instrument 
ist die Trommel (raibur). Sie © 
ist sanduhrförmig, doch ohne 
Griff. Die Bespannung ist von + 
Cuscusfell. Auch dieses Instru- | 
ment ist relativ selten. Nur in 
wenigen Männerhäusern findet 
Abb. 18. Enma-Mann aus dem mittleren Lai-Tal sich eine Trommel. Die En a pfle- j 
mit eingestecktem Steinbeil. (Aufnahme: P. Wirz.) gen sie selbst herzustellen, wäh- | 

rend dies bei den Eingeborenen ; 

des benachbarten Hagen -Ge- 
bietes, wie Vicedom schreibt, aus Mangel an geeigneten Bäumen heute nicht 
mehr der Fall ist ?). 


Pflanzungen 


In erster Linie pflanzt man Bataten, und zwar auf großen, runden und 
hochaufgeschütteten Beeten von etwa vier Meter Durchmesser. Diese Beete 
nennt man bei den Ena „aine“ (Abb. 19). Manchmal haben sie auch lang- 
gestreckte Form, doch ist dies seltener der Fall. Die Anlage solcher Beete ist 
wohl darauf zurückzuführen, daß in diesem Gebiet sehr viel Regen fällt, wo- 
durch die Niederungen sehr oft überschwemmt werden. Wenn so ein Beet 


6) Die von mir im Hochland gesammelten Musikinstrumente sollen in einer besonderen Publikation 


behandelt werden, die in den “Mededeelingen van het Kon. Insti fi BA 
erscheinen wird. stituut voor de Tropen in Amsterdam 


7) Vicedom und Tischner, Bd. I, pag. 243. 
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angelegt wird, so macht man erst den Boden rein und schafft das Gras und 
Unkraut beiseite. Hierauf wird eine Grube ausgehoben und eine gleichmäßig 
dicke Lage von Gras hineingelegt, worauf man die Grube wieder zuschüttet 
und die Oberfläche mit den Händen ebnet. Das Gras (pau), das man in die 
Grube getan hat, dient als Düngemittel. Auf einem solchen Beet von etwa vier 
Meter Durchmesser pflanzt man sodann etwa zwanzig Batatenschößlinge. Nach 
wenigen Wochen schon ist das Beet von rankenden Batatenpflanzen voll- 
kommen überwuchert. Bis sie Knollen ansetzen, dauert es etwa zwei, und bis 
zur Ernte etwa vier Monate. Hat man alles abgeerntet, so läßt man das Beet 
einige Zeit brachliegen und macht es dann von neuem zurecht, um es wieder 
zu bepflanzen. Das Zurechtmachen der Beete besorgen meistens die Männer, 
das Pflanzen und Herausholen der Knollen jedoch immer die Frauen und 
Mädchen. Auch helfen größere Knaben manchmal mit. Die Areale, auf denen 


Abb. 19. Batatenpflanzung im Gebiet der Ena. Die runden, hochaufgeschütteten Beete 
tragen zehn bis fünfzehn Batatenpflanzen. (Aufnahme: P, Wirz.) 


in dieser Weise Bataten gepflanzt werden, sind sehr verschieden in der Größe. 
Man kennt viele verschiedene Arten von Bataten, die man ganz allgemein 
aina nennt. Die wichtigsten sind die folgenden: wane, ta idawa, 
kagirawa, ubokawa, tarpokai, simbapai, pidjuwae, 
Dpizio, andiap.: 

Taro (liban) wird immer reihenweise gepflanzt, aber weitaus seltener 
als Bataten und auf relativ kleinen Arealen. Ebendasselbe gilt auch von Yams 
(am u). Zwischen den einzelnen Batatenbeeten pflanzt man manchmal Zucker- 
rohr (li a). Die Stengel werden meistens, wenn sie eine gewisse Höhe erreicht 
haben, von oben bis unten mit Blättern umwickelt. Auf den Beeten selbst sieht 
man nicht selten auch Maisstauden. Gesondert pflanzt man hingegen die 
Bananenstauden, und zwar in kleinen oder auch größeren Beständen. Auch 
von diesem Gewächs kennt man viele verschiedene Sorten, von denen die 
wichtigsten die folgenden Namen tragen: men darmrapetep, Kir - 
mand, junk, torank, karank, tugurap, tugureb. rAnaru" 
ist hingegen die Bezeichnung ftr Banane im allgemeinen. Sehr viel angebaut 
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werden auch gewisse Bohnensorten, tubad genannt. Man pflanzt sie ent- 
weder allein oder zusammen mit Mais oder einer Grasart namens mina (wohl 
Saccharum edule), deren Blütenkolben, gedämpft, ein sehr beliebtes Gemüse 
abgeben. 

Die Anlage eines Zaunes (k ame) ist überall notwendig, wo die Schweine 
in eine Pflanzung einbrechen könnten, d.h. wo nicht größere Areale bereits 
umzäunt sind und somit das Anlegen von Zäunen um die einzelnen Pflan- 
zungen nicht notwendig erscheinen lassen. Diese Arbeit wird in verschiedener 
Weise ausgeführt. Entweder werden annähernd gleichlange Stücke von Spalt- 
oder Rundholz nebeneinander in den Boden eingesteckt und mittels längerer 
Querstangen zusammengehalten, oder aber man schichtet die Spaltstücke in 
horizontaler Lage aufeinander und steckt in gewissen Abständen außen und 
innen je einen Pfahl in den Boden. Jedes Pfahlpaar wird mit Lianen fest zu- 
sammengeschnürt, so daß die aufeinandergeschichteten Holzstücke einen festen 
Halt bekommen. Auch Riedhalme werden sehr häufig zur Konstruktion eines 
Zaunes verwendet. An diesem Material ist nirgends ein Mangel. 


Die Grabstöcke 


Zum Umarbeiten des Bodens, Ausheben von Gruben und Herausnehmen « 
der Batatenknollen aus dem Erdreich bedient man sich eines Grabstockes. Von — 
diesem Gerät kennt man zwei verschiedene Formen. Die eine ist der lange 
Grabstock , rundh genannt, der ausschließlich von den Männern verwendet 
wird; die andere ist der kurze namens yari, den man als eigentliches Gerät 
der Frauen bezeichnen kann. Der rundh ist etwa zwei Meter lang. Es ist 
dies ein solider, unten zugespitzter Stock, oftmals aber auch am unteren Ende 
schaufel- oder paddelförmig verbreitert. Er dient zum Umarbeiten des Bodens, 
Ausheben von Gruben usw., der yari hingegen bloß zum Durchwühlen des 
Bodens, also zum Ausmachen von Knollenfrüchten und zum Setzen von klei- 
neren Gewächsen und etwa auch zum Jäten. Der yari ist etwa einen halben « 
bis einen Meter lang, entweder bloß zugespitzt oder ebenfalls schaufelartig « 
gestaltet. Ist letztgenanntes der Fall, so können meistens beide Enden des 
Gerätes verwendet werden, indem das eine zugespitzt, das andere ver- 
breitert ist. 

Man kennt eine große Anzahl wildwachsender Kräuter und Früchte, die 
in gedämpftem Zustand oder roh genossen werden. Vor allem sei hier die 
kugelige Frucht einer Pandanacee genannt. Die Palme wird ankirank, 
die Früchte anke genannt. Das spärliche Fruchtfleisch, in welches die Samen * 
eingebettet sind, hat etwas säuerlichen Geschmack und gilt als großer Lecker- « 
bissen. Es kommt vor, daß gewisse Leute nach reichlichem Genuß von anke © 
in trunkenen oder besessenen Zustand geraten. Vermutlich kommt dies daher, © 
daß die Früchte, wenn sie vollkommen reif sind und einige Zeit gelegen haben, 
in Gärungszustand geraten, sich also Alkohol bildet, der den Genießer in einen 
Zustand der Trunkenheit versetzt. Den Eingeborenen ist jedoch nicht bekannt, 
welches die eigentliche Ursache dieses Zustandes ist. Sie wissen bloß, daß er — 
mit reichlichem Genuß von anke zusammenhängt, doch genießen sie die — 
Früchte nicht etwa, um sich in diesen Rauschzustand zu versetzen, und man 
kann daher nicht von einem Narkotikum sprechen. 

Wenn ein Mann in den genannten Zustand gerät, wird er von seinen — 
Mitmenschen keineswegs bedauert, sondern eher ausgelacht und gemieden, 
da er dann zu allem möglichen fähig ist, sich auch oft zu jähzornigen Taten 
hinreißen läßt. Aus diesem Grunde sieht es die Mission nicht gerne, wenn die 
Eingeborenen sich dem Genuß der genannten Früchte hingeben, obschon die 


wahre Ursache der Besessenheit oder Trunkenheit noch keineswegs ganz auf- 
geklärt ist. 
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Tabak (muri) 
; Heute wird allgemein Tabak geraucht. Früher taten dies, wie auch im 
Hagen- und Chimbu-Gebiet, bloß die alten Männer. 
| Gepflanzt wurde jedenfalls der Tabak lange vor Ankunft der Weißen, und 
- zwar fast immer in der Nähe der Männerhäuser oder gar unmittelbar neben 
diesen. Die abgebrochenen Blätter werden in der Hütte aufgehängt, über dem 
Herdfeuer getrocknet, hierauf zu kugeligen oder wurstförmigen Paketen zu- 
sammengerollt und diese in Pandanusblätter verpackt. Solche Tabakkugeln 
oder -rollen bilden einen wertvollen Tauschartikel. 

Eigentliche Rauchrohre, wie sie heute im Hagen-Gebiet, im Wagi- und 
Chimbu-Talim Gebrauch sind, kennen die Ena nicht. Das Gerät, das zum 
eS Rauchen verwendet wird, könnte man viel eher als Zigarettenhalter bezeichnen. 
” Es sind dies entweder dünne Stäbchen einer Bambusart, so etwa 20 oder 30 cm 
lang, die mit einer seitlichen Einbohrung nahe dem geschlossenen Ende ver- 
‘4 sehen sind, oder aber solche aus etwas dickeren, häufig gekrümmten Rohr- 

abschnitten, die gleichfalls eine seitliche Einbohrung und eine Längsdurch- 

bohrung bis zu letztgenannter aufweisen. Der Tabak wird in kleine Blätter- 
_ tüten getan und diese in die seitliche Offnung des Zigarettenhalters gesteckt. 
Es sind nur ganz minimale Quantitäten, die in einer solchen Tüte geraucht 
- werden. Zur Herstellung der dicken, kurzen Zigarettenhalter kommt verschie- 
denes Material in Frage, wie Abschnitte eines etwa fingerdicken Rotan oder 
gewisse Holzarten, niemals aber Abschnitte von Bambusrohren. Nur für die 
Herstellung der dünnen und meist längeren Röhrchen bedient man sich einer 
dünnhalmigen Bambusart. 


Salzgewinnung 

Im Gebiet der Ena gibt es zwei Salzwasserquellen, die den Eingeborenen 
als Ausgangsmaterial zur Salzgewinnung dienen. Die eine, nur sehr wenig 
Wasser liefernde Quelle befindet sich im unteren Abschnitt des Lai- Tales, in 
der Nahe der Siedlung Auwugetta, etwa vier Stunden von der lutheri- 
schen Missionsstation Yaramanda entfernt. Man gewinnt das Salz, indem 
man Baumstämmchen und Äste gewisser Bäume für etliche Tage oder Wochen 
+ in einen mit dem Salzwasser der Quelle gespeisten Tümpel legt und mit 
Steinen beschwert, so daß das Salzwasser in das Holz eindringt. Hierauf wird 
das Holz verbrannt, wobei man wiederholt Salzwasser von der Quelle über das 
glimmende Holz träufelt 8), Es ist dies also das gleiche Verfahren, wie es auch 
_ in anderen Gegenden von Neuguinea angewendet wird. Auch aus dem hollän- 
dischen Teil des zentralen Berglandes ist diese Methode der Salzgewinnung vor 
längerer Zeit schon bekanntgeworden, doch mit dem Unterschied, daß man hier 
im Gebiet der Ena das mit Salzwasser getränkte Holz vollkommen ver- 
brennen läßt, so daß nur eine minimale Menge organischer Stoffe übrigbleibt, 
während das im holländischen Gebiet gewonnene Salz der Hauptsache nach 
aus mit Salz imprägnierten Holzkohlenstücken besteht ?). 


An dieser Stelle möchte ich nicht unterlassen, eine im benachbarten Chi mbt = 
Subdistrikt, und zwar im Wagi- Tal gebräuchliche Methode der Salzgewinnung zu 
erwähnen, die für Neuguinea einzigartig sein dürfte. Diese Methode wurde bereits 
in der Dezember-Nummer der Zeitschrift Walkabout, Jahrgang 1949, beschrieben. Als 
Ausgangsmaterial dient auch hier das Wasser einer salzhaltigen Quelle, die im Gebiet 
der Kere, unmittelbar am Ufer des Wagi-Flusses, aus dem anstehenden Felsen 
entspringt. Sie liefert nur sehr wenig Wasser, das auch hier in einem von den Ein- 
geborenen angelegten kreisrunden Becken gesammelt wird. Die Methode der Salz- 
gewinnung besteht aus zwei Prozessen, die unabhängig voneinander ausgeführt werden. 
Im ersten wird geschnittenes Gras in das Salzwasserbecken gelegt, hierauf getrocknet 


8) Eine kurze Beschreibung dieses Prozesses der Salzgewinnung findet sich in Walkabout, I, Juni, 


1950, pag. 8. £ 
) 1 Roux, pag. 247 u. ff. Ebendaselbst finden sich auch weitere Literaturangaben zu diesem Thema. 
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und wieder mit Salzwasser besprengt, und dies mehrmals wiederholt. Hierauf wird 
das Gras, nachdem es zum letzten Male getrocknet worden ist, verbrannt. Die Asche wird 
gesammelt und in große Pakete von Pandanusblättern oder daraus hergestellten Matten 
verpackt und diese mit Lianen verschnürt. Von je zwei Mann werden diese Aschen- 
pakete, die ein bis zwei Zentner wiegen mögen, in die benachbarten Ortschaften dies- 
und jenseits des Wagi-Flusses geschafft, wo der zweite Prozeß der Salzgewinnung 
vollzogen wird. Dazu dient ein im Freien aufgebauter Apparat, der im wesentlichen 
aus einem aus Palmblattscheiden verfertigten Trichter besteht, der mit der Grasasche 
beschickt wird. Diese wird sodann mit Wasser übergossen, so daß das in der Asche 
befindliche Salz aufgelöst wird. Durch ein Bambusrohr wird das abfließende Wasser 
in einen auf dem Boden liegenden Holztrog geleitet. Nun erfolgt der letzte Prozeß: 
das Eindampfen dieser Salzlauge, der insofern am meisten Beachtung verdient, als die 
Eingeborenen des Hochlandes keine Gefäße zum Kochen und Eindampfen kennen. 
Doch haben sie für diesen Zweck einen sinnreichen Ersatz gefunden. Sie verfertigen 
„Siedepfannen“, indem aus einem Rindenstreifen eines bestimmten Baumes ein Reifen 

gebildet wird, der, wie ein Tamburin, mit einer doppelten oder dreifachen Lage junger 
| Bananenblätter bespannt wird. Um die Blätter geschmeidig zu machen, werden sie erst 
durch ein Feuer gezogen und die Mittelrippen entfernt. Hierauf werden sie mit Bast- 
fasern am Ring festgemacht. Das so gebildete Gefäß, das die Form eines niederen 
Zylinders hat, kann natürlich nicht direkt auf ein Feuer gestellt werden. Aber auch 
da weiß man sich zu helfen, indem man das Gefäß auf einen flachen Stein von ent- 
sprechender Größe stellt und diesen von unten her erhitzt. Durch fortwährendes Nach- 
füllen von Salzwasser in das Gefäß scheidet sich nach längerem Erhitzen am Boden 
der „Siedepfanne" eine dicke Salzkruste ab, die man auch späterhin im Gefäß beläßt. 
Um sie gegen Bruch zu schützen, umwickelt man das Ganze mit Pandanusblättern, und | 
so wird auch das Salz transportiert und vertauscht. Der Wert eines solchen „Salz- 
kuchens" beläuft sich auf ein Ferkel oder eine schöne Perlmuschel, jedes etwa im Werte 
von einem Pfund. 

Eine chemische Analyse dieses Salzes ergab das folgende Resultat: Hoher Gehalt 

an Na, SOy’’, Cl’, ebenso K. Wenig oder nur Spuren von Al, Fe, Mg, Ca. Verunreinigt 
mit dunklem, unlöslichem Gemengteil, wahrscheinlich organischer Substanz. 


Maßgebend dürfte hierbei vor allem sein, daß an den verschiedenen Lokali- 
täten, wo auf diese Weise Salz gewonnen wird, verschiedene Holzarten Ver- 
wendung finden, die mehr oder weniger leicht Salzwasser aufnehmen, und sich 
leicht verbrennen lassen. Das hier bei Auwugetta gewonnene Salz hat das 
Aussehen von grauen, porösen Brocken. Die dunkle Färbung deutet darauf hin, 
daß noch ziemlich große Mengen organischer Stoffe darin enthalten sind. Die 
Eingeborenen nennen es aipe, die Salzquelle selbst aipe moro; daneben 
trägt sie den Namen Apiama. 

Die zweite Quelle befindet sich eine gute Tagereise von der Regierungs- 
station Wabaga entfernt in der Landschaft Chiurunke (Sirunki). Auch 
hier wird das Salz in ganz analoger Weise gewonnen, wie es das bloße Aus- 
sehen schon deutlich verrät, obschon bis dahin keinerlei konkrete Aussagen von 
Augenzeugen vorliegen. Diese Quelle ist überdies schwefelhaltig, da dasWasser 
nach Schwefelwasserstoff riechen soll. Das fertige Produkt ist auch hier eine 
dunkelgraue, leicht zerbröckelnde, trockene Substanz von salzigem Geschmack, 
aber ohne Geruch, in der man deutlich kleine Kohlenteilchen erkennen kann. 
Bis auf einen dunklen Rest, der wohl aus organischer Substanz besteht, ist sie 
in verdünnter Salzsäure löslich. Es ist somit vollkommen ausgeschlossen, daß 
es sich um ein Produkt mineralischen Ursprungs handeln könnte, also etwa iden- 
tisch ist mit dem, welches W. Roß in seiner Arbeit über die Bewohner auf der 
Südseite des Hagenberges erwähnt 10), | 

Das aus diesen beiden Quellen gewonnene Salz wird von den Eingeborenen 
sehr geschätzt und dem auf den Missionsstationen erhältlichen Kochsalz un- … 

10) Ross erwähnt zwei verschiedene Arten von Salz, das die Hagen-Leute, in deren Gebiet weder 
harte Een eschalton mage Das GUE a en aa nee CT 


mineralischen Ursprungs. (Ross, Rev. W.: Anthropos 1936 i i i 
L ] . ' A mis , pag. 351.) — Von ei . 
kommnis von Steinsalz im Gebiet der Ena vermochte ich ae in Entries Ei De à LE ER 
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bedingt vorgezogen, weil es, wie sie sagen, bedeutend kräftiger ist, was darauf 
zurückzuführen ist, daß es außer Chlornatrium einen ziemlich hohen Prozentsatz 


~ anderer Salze enthält 11). 


” Beide Quellen befinden sich in unbewohnten Gebieten, und sie werden von 
den Eingeborenen bloß aufgesucht, um daselbst Salz zu bereiten. Kleine in der 


‘Nahe errichtete Schutzhüttchen dienen bloß zu vorübergehendem Aufenthalt. 


Natürlich dürfen sich mit der Salzbereitung nur Leute befassen, in deren Gebiet 
die Quellen gelegen sind. In früherer Zeit wurde, wie auch anderswo, wo salz- 


À haltige Quellen zutage treten, um deren Besitz viel gestritten, und bekämpften 


sich die verschiedenen Klane um das Ausbeutungsrecht. Erst die fremde Regie- 
rung hat dem ein Ende gemacht. Da es im benachbarten Hagengebiet keine Salz- 
wasserquellen gibt, bildet das gewonnene Salz einen von diesen Eingeborenen 


- hochbegehrten Tauschartikel. 


Die E 7a - Leute verkaufen es ihnen gegen Perlmuscheln und Schweine; in 
früherer Zeit aber verlangten sie vor allen Dingen Steinbeilklingen, die sie 


selbst nicht herzustellen verstanden. 


Das gewonnene Salz wird in große Blätter eines Laubbaumes verpackt, dazu 
kommt eine solide Hülle von Pandanusblattstreifen, mit denen das Ganze um- 
wickelt wird. Ein solches Salzpaket hat die Form einer abgeplatteten Kugel 
und besitzt ein Gewicht von einigen Pfunden. Ein großes Salzpaket im Gewicht 
von vier bis fünf Pfund repräsentiert heute noch einen Wert von zehn Schil- 
lingen oder einem kleinen Ferkel, während ein kleines Paket im Gewicht von 
zwei bis drei Pfund bloß etwa halb so viel wert ist, und müssen heute für ein 
kleines Ferkel zwei oder gar drei solcher Salzpakete gegeben werden. 

Um das Salz zu verkaufen oder einzutauschen, unternehmen die Leute 
beiderseits des Hagenberges oft weite Reisen, die sich aber, ihrer Ansicht nach, 
wohl bezahlt machen. Selbstverständlich erhöht sich der Preis für das Salz mit 
der Entfernung, indem für jede weitere Tagereise ein Zuschlag berechnet wird. 


Schweinezucht 


Das Schwein ist vor allen Dingen Eigentum des Mannes, doch gibt es auch 
Frauen, selbst Kinder, die im Besitz von Schweinen sind. Neben den Perl- 


_ muscheln (mamagu) bilden sie den wertvollsten Besitz der Ena. Es ist 


gleichzeitig ein Zahlungsmittel für alles und jedes. Fast jede Strafe kann mit 
einem oder einigen Schweinen gesühnt werden. Wenn ein Mann die Frau eines 
anderen mißhandelt, so kann er den beleidigten und erzürnten, Rache schwören- 
den Ehemann mit einem Schwein wieder vollauf zufriedenstellen, selbst wenn 
die Frau an den beigebrachten Wunden sterben sollte. Wenn einer die Frau 
eines anderen verführt oder gar vergewaltigt, so kann er ebenfalls durch Be- 
zahlung eines Schweines alles wiedergutmachen. 
Je nach dem Alter bzw. der Größe unterscheidet man: 

1. yakamuka, Ferkel 

2. andagi-yakamuka, halbwüchsiges Schwein, und 

Sa nıdadgıı, vollausgewachsenes Schwein, 


Sodann unterscheidet man, je nach der Färbung: 
1. ibai, weiße Schweine, 
2. kone, rote Schweine, 
3. pupuri, schwarze oder graue Schweine, und 
4. tambuaka, mehrfarbige, also scheckige Schweine. 


11) Eine im mineralogischen Institut der Universität in Basel vorgenommenen Analyse der beiden 
Salzproben ergab die folgenden Resultate: a) Salz, gewonnen aus der Salzwasserquelle in der Nähe von 
Auwugetta: Hoher Gehalt an Na, Ca, Ma und Fe; wenig Al, Cl’ und CO,". Wenig oder nur Spuren von 
K und SO,”. Nur ganz kleiner, hellgefärbter Rest, unlöslich in Säuren. b) Salz, gewonnen aus der Salz- 
wasserquelle in der Landschaft Chir unke (Sirunki). Hoher Gehalt an Na, Ca und Fe; wenig Al, Cl', 
SO,“ und COg". Wenig oder nur Spuren von K und Mg. Ziemlich großer in Säuren unlôslicher Rückstand, 
dunkel gefärbt, wohl auf organische Reste zurückzuführen. 
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Nicht aber konnte ich feststellen, daß die Ena, je nach der Anzahl der 
Klauen, der Ansatzstelle der Schwanzwurzel und der Gestaltung des Rück- 
grates einen Unterschied in der Bezeichnung der Schweine machen, wie es bei 
den Eingeborenen des W a g i- Tales der Fall ist. 

Ganz allgemein wird das Schweinmena, der Ebermena-ibi,die Sau 
mena-marakai genannt. Man versteht sich natürlich auch auf die Kastra- 
tion der Eber (lakap), und das kastrierte Tier wird mena-kali genannt. 
Die Operation wird an jungen, etwa zwei oder drei Monate alten Tieren aus- 
geführt. Hierzu bedient man sich eines scharfen Bambusmessers und brennt die 
Wunde aus. Einige männliche Tiere läßt man auch älter werden, damit sie die 
Sauen decken, und führt die Kastration später aus. 

Erwähnt muß noch werden, daß es im ganzen Gebiet der E na wie auchin 
anderen Teilen des zentralen Hochlandes keine Wildschweine gibt. 

Während also die Schweine vor allem Besitz der Männer sind, so ist die 
Aufzucht dieser Tiere ausschließlich Sache der Frauen. Alles dreht sich bei 
ihnen in erster Linie um die Schweine, mit denen sie auch des Nachts den 
Aufenthalt in den Frauenhäusern teilen, denn Schweineställe kennt man im 
allgemeinen nicht. Gleichwohl gibt es, wie oben bereits erwähnt wurde, Frauen, 
die ein oder einige Schweine als persönliches Eigentum besitzen. Verfertigt 
z. B. eine Frau ihrem Gatten einen neuen Schamschurz, so erwartet oder-fordert 
sie von ihm als Gegengabe ein Ferkel, das dann dauernd ihr Eigentum bleibt. 
Knaben haben meistens schon ein oder einige Schweine, deren Bestand sie so 
rasch wie möglich zu vermehren suchen. Diese bilden dann den Grundstock 
zur Abzahlung des Brautpreises. | 

Schweine werden bei allen möglichen Anlässen geschlachtet, doch sind die 
E » a hierin bedeutend zurückhaltender als die Eingeborenen des Hagen-Gebie- 
tes, wo der Schweinebestand anscheinend ein viel größerer ist. Pater Ross gibt 
für diese letztgenannten folgende Anlässe für ein Schweineschlachten an 12): 


. den Tod eines Mannes oder einer Frau, 

. Festlichkeiten, 

. Eheschließung, 

Aufbruch zur Jagd, um sich den Beistand der Geister zu sichern, 
. Dankopfer an die Geister nach einer guten Ernte, 

. Namengebung eines Kindes, 

. Bau eines neuen Hauses, 

. Bezahlung einer Buße für begangenes Unrecht. 


sS10oumruvw- 
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Ebendasselbe gilt auch für die En a, doch bilden den Hauptanlaß für ein großes — 
Schweineschlachten vor allem die te -Festlichkeiten, auf die wir weiter unten 
noch zu sprechen kommen. h 
Eine sehr große Rolle spielt das Schwein im religiösen und magischen Kult 
der Ena, nicht viel anders als bei den Eingeborenen des benachbarten Hagen- 
Gebietes. Es ist vor allem ein Opfertier für die Geister. Sehr oft wird ein be- j 
stimmtes Schwein schon lange vorher einem Geist zugesprochen, um dann : 
später bei einer sich bietenden Gelegenheit für den Geist geopfert zu werden. 2 
Pater Bus in Pampelbus berichtete mir, daß er einst ein Schwein schoß, da _ | 
es in seiner Pflanzung wiederholt Schaden angerichtet hatte. Des öfteren hatte “ 
er die Eingeborenen gewarnt gehabt, aber sie hatten nicht darauf geachtet. Hier- … 
auf fragten ihn die Eingeborenen, ob er das Schwein, das er geschossen hatte, © 
kaufen wolle. Er sagte zu, doch machten die Manner zur Bedingung, daß das — 
Schwein an einem bestimmten Platz, in einer Schmorgrube, fiir den Geist, dem . 
es bereits vor langer Zeit zugesprochen worden war, zubereitet werden miisse. 
Der Pater erklärte sich damit einverstanden, worauf ihm die Eingeborenen nach - $ 


1?) Ross, Rev. W.: Anthropos 31, 1936, pag. 350. 
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einer Weile das in einer Schmorgrube zubereitete Fleisch brachten. Der Geist 
i: hatte also bloß vom geistigen Teil des Opfertieres genossen. 


4 


Es ist Sitte der Ena, ihre Schweine mit Eigentumsmarken zu versehen. 
— Solche bestehen darin, daß man dem Tier eines oder beide Ohren zerschlitzt 
- oder aber den Schwanz verstümmelt. 
Wenn ein Schwein krank wird oder sich verläuft und nicht mehr zu finden 
ist, so glaubt man, daß ein böser Geist ((himon ko) die Hand im Spiel hat. 
pes Ein Schweinedieb wird immer sehr empfindlich bestraft. In der ersten 
"Aufregung schießt ihm der Bestohlene meistens einen Pfeil ins Bein und ver- 
langt natürlich die Zurückerstattung des gestohlenen Tieres, unter Umständen 
| auch die Bezahlung eines weiteren. 


“Schmuck und Körperpflege 


Schambedeckung der Manner bildet wie im Hagen- und Chimbu-Gebiet 
_ ein Netz von ansehnlicher Lange und geringer Breite, das, mehrfach zusammen- 
gelegt, vom Gürtel oder den Lendenschnüren festgehalten wird. Es wird von den 
- Ena yambali(yambari) genannt. Meistens hat es die Form eines lang- 

gestreckten Rechtecks, oder aber es läuft in Spitzen aus. Die Schnur, aus denen 
ein solches Netz verfertigt wird, ist aus Gnetum-Bast hergestellt, und nicht 
> selten wird Cuscuswolle mit eingedreht. Manchmal ist auch bloß ein Teil des 
Netzes, d.h. gewisse Partien, aus solcher mit Cuscuswolle durchsetzter Schnur 
* verfertigt. Die Herstellung dieser Schamnetze ist natürlich ausschließlich 
|” Frauenarbeit. Die Knaben tragen einen yambali etwa vom zwölften Alters- ~ 
* jahr an. Besondere Tanzschurzen aus Schnurgeflecht, wie sie die Eingeborenen 
des W agi- Tals kennen, sind bei den Ey a unbekannt. 

Bei Regenwetter pflegt man vorne über den Netzschurz ein Blätterbüschel 
ï in den Gürtel zu stecken, das den Regen abhalten und verhindern soll, daß sich 
| der Schurz mit Wasser vollsaugt. 

Als- Gesäßbedeckung dient bei den Männern und größeren Knaben ein 
Zweig eines Zierstrauches. Meistens greift man zu einer Dracaenenart. Frauen 
“ und Mädchen tragen Doppelschürzen, die hier jedoch nicht wie im Chimbu- 
und Hagen-Gebiet aus Schnüren, sondern aus den Halmen einer Binsenart 

namens kura verfertigt werden. Der vordere Teil des Schurzes ist bedeutend 

kürzer als der hintere. Ersterer reicht etwa bis zu den Knien, während der 
_ letztgenannte bis zu den Waden oder gar den Fußknöcheln herabreicht. Die 
a Pflanzen, aus denen der Schamschurz verfertigt wird, pflegen die Frauen 
_ eigens zu diesem Zweck an sumpfigen Stellen zu ziehen. Jede Frau beansprucht 

einen Teil des Sumpfes zu diesem Zweck für sich und umgibt ihn mit einem 
= wenig hohen Zaun (Abb. 20). Es besteht also ein striktes Eigentumsrecht auf 
diese Binsenpflanzen. Wenn eine Frau keine selbstgezogenen Binsen besitzt, 
| so muß sie welche kaufen. Bei der Herstellung eines Schurzes werden zunächst 
| die einzelnen Binsenhalme mit einem Bambusabschnitt gefalzt, so daß sie 
| = schön flach liegen, worauf sie an einer Lendenschnur, eloh, befestigt werden. 
# "Manchmal besteht auch der el oh aus mehreren um den Körper geschlungenen 
Schnüren, die mit Cuscuswolle oder Orchideenrindenstreifchen (Dendrobium) 
- verziert werden. | 

Es ist ungebührlich für einen Mann oder einen Burschen, mit den genannten 

Binsengewächsen etwas zu tun zu haben, und vollends gilt dies natürlich von 

den daraus verfertigten Weiberschürzen. Selbst das Berühren einer solchen 
ist unstatthaft. Beim Eintauschen eines k ur i brachte mir ein Junge ein solches 
| Objekt, an einem langen Stock hängend, und weigerte sich entschieden, es mit 
| A den Händen zu berühren. 
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Abb. 29. Sumpfgelände mit angepflanzten Binsenstauden, aus deren Halmen 
die Frauen ihre Schürzen verfertigen. (Aufnahme: P. Wirz.) 


LendengürtelundSchnüre 


Es gibt mehrere Arten von Gürteln, die aus verschiedenem Material her- 

gestellt werden, doch pflegt man sie alle unter der Bezeichnung marap zu- 

“ sammenzufassen. Sehr verschiedenartig sind vor allem die Gürtel der Männer. 
Hier sollen bloß die am meisten gebräuchlichen aufgezählt werden: 


1. Einfache, der Länge nach gespaltene Rotanabschnitte, die mehrmals um‘ 
den Leib gewickelt werden. 

2. Von gespaltenem Rotan geflochtene, ringsum geschlossene, wenige. 
Zentimeter breite Gürtel. à 

3. Zahlreiche Schnürchen aus Gnetum-Bast, die mit Pandanusblattstreifen 
(quib) und Baststreifen eines Baumes umflochten sind. Das Flechten à 
geschieht mit Hilfe eines Bogens, zwischen dessen Enden die Schnüre 
aufgespannt werden. f 1 

4. Eine dicke lange Schnur, die mehrmals um den Leib gewickelt wird. à 
Sie ist im Querschnitt rund und hat etwa die Dicke eines Bleistiftes oder 
gar eines kleinen Fingers. Sie wird von Bast verfertigt und ist wie ein 
Kabel mit Bastfasern umwickelt. Manchmal werden mehrere solcher 
Schnüre, die die Lange vom Körperumfang haben, zu einem Strang 
vereinigt. 


Alle diese Gürtel und Schnüre dienen zum Festhalten des Netzschurzes. — 
Völlig unbekannt sind im Gebiet der Ena die breiten, mit eingekerbten 
Mustern verzierten Rindengürtel, wie sie von den Männern im Hagen-Gebiet 

getragen werden. 


Halsschmuck À > 


Die verschiedensten Materialien sind gebräuchlich, aus denen Halsketten 
hergestellt werden. Sehr beliebt sind Halsketten aus Stengelabschnitten ge- — 
wisser Orchideen (Dendrobium-Arten), sei genannt, ferner solche aus auf- 


I 
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-gereihten roten Samen (Adenanthera) und endlich natürlich Ketten aus auf- 
- gereihten Coix-Samen. Witwen vor allem tragen ganze Lasten dieser letzt- 
genannten (Abb. 33). 

Ein seltener Halsschmuck besteht aus aufgereihten, glänzendschwarzen, 
kleinen, runden "Samen. 

Aufgereihte Schweineschwänzchen bilden gleichfalls einen beliebten Hals- 
schmuck und ebenso auch Ketten von Cyprea-Schnecken. 
2 Ein wenig häufig vorkommender Halsschmuck der Männer besteht sodann 
“aus einem Ring von sehr dünnem Bambus (kiu). Die beiden Enden sind um- 

flochten, und das eine weist eine Öse, das andere einen Knoten auf. 


=Ohr- und Nasenschmuck 


Die Ohrläppchen und die Nasenscheidewand werden selten durchbohrt. 
Die Sitte, dies zu tun und in den durchbohrten Ohren und der Nase ein Ge- 
hänge bzw. ein Stäbchen zu tragen, scheint erst neuerdings Eingang gefunden 
zu haben. 


Armschmuck 


An den Oberarmen werden, wie allenthalben gebräuchlich, Bändchen oder 

. Ringe von gespaltenem Rotan oder einem Gras getragen. Auch aus Schnüren 

|  verfertigte Armringe sind beliebt. An den Handgelenken trägt man häufig 
& getrocknete Schweineskroten oder gewöhnliche, aus Schnurwerk verfertigte 
Ringe. 


Kopfbedeckung der Männer 

| Das Tragen von Perücken aus echtem Haar ist hier allgemein üblich. Sie 
bilden den wesentlichen Schmuck des Mannes. Im Wagi- und Chimbu- 
} Tal ist das Tragen von Perücken, | % ee 
| wie Nilles schreibt '?), gleichfalls 29: à À. Sr 
| doch nur in vereinzelten Fallen # +. ee 
und bei Anlaß von Festlichkeiten 
) üblich. Man verfertigt die Perücken 
aus dem mit einem scharfen Bambus 
+ abgeschnittenen Kopfhaar (Abb. 21 

bis 23). Zwei verschiedene Formen 
) sind zu unterscheiden. Im oberen 

- Lai-Tal sind sie gleichförmig 
u gerundet, im unteren Abschnitt des 
Tales hingegen nach beiden Seiten 
thin ausladend. 

Die Perücke gehört, von den 
Perlmuscheln abgesehen, zum wert- 
| vollsten Schmuck des Mannes. Die 
Burschen sind berechtigt, solche zu 
tragen, wenn sie sich der sanai- 
Zeremonie unterworfen haben. Eine Abb. 21. Eine möglichst umfangreiche und gut- 


sitzende Perücke bildet den Stolz der Ena-Männer. 
Perücke hat ungefähr den Wert Sie wird nur ausnahmsweise abgelegt, zum Auf- 


_ eines Ferkels oder eines Steinbeils setzen bedarf es meistens der Mithilfe eines 
bzw. einer kleinen Eisenaxt nach Freundes. (Aufnahme: P. Wirz.) 

dem heutigen Stand der Verhält- 

nisse. Natürlich kommt es darauf an, ob es sich um ein neues oder altes, schon 


lange im Gebrauch gewesenes Objekt handelt. 


13) Nilles, J., Oceania, Vol XIV, No. 2, pag. 106/07. 
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Die Perücke wird bedeckt entweder mit einem sackförmigen Kopfnetz mit 
weiten oder engen Maschen, tak oder taink genannt, oder aber mit einem 
dünngeklopften Stück Bast des Brotfruchtbaumes (tokak), das häufig zu 
einer Mütze geformt wird. Dieses Kopftuch wird kora le oder korare 
genannt. Als drittes Objekt ist schließlich zu nennen der aufgerissene Kokon 
eines Spinners der Gattung Saturnia, lakan da oder rakanda genannt, 
Den Kokon selbst nennt mantaki. AuhimChimbu-und Hagen - Gebiet 
ist diese letztgenannte Kopfbedeckung nicht unbekannt, aber doch bedeutend 
seltener als bei den Ena. Vicedom erwähnt sie ebenfalls von den Hage n { 
Leuten ‘{). 

Die Kopfnetze (oin a) werden in allen Größen und Ausführungen ange- 
fertigt. Häufig wird in den Bindfaden, aus dem sie hergestellt werden, Cuscus- 


aies. aa ee 


re 


Abb. 22. In-Ordnung-bringen der Perücke. (Aufnahme: P. Wirz.) 


: 


wolle mit eingedreht, wie es auch im C h i m b u - Gebiet üblich ist. Das Kopf- 
netz und die Bastkappe hängen entweder ringsum frei herab, oder aber sie, 
werden unter die Frisur gesteckt. Von der Kopfbedeckung der Hagen-Leute 
unterscheidet sich letztgenannte dadurch, daß sie nicht umwickelt wird. Auch | 
wird dieses „Kopftuch“ weder mit einem Pflanzensaft noch mit Fett eingerieben, 
wie es die Hagen-Leute allgemein zu tun pflegen. Sehr oft wird dieses „Kopf- 
tuch" auch bloß auf die Perücke gelegt und mit einem oder zwei Holzstabchen © 
an dieser festgesteckt. Auch trägt man gelegentlich zwei solcher Basttücher über- 
einander. Überdies dienen Blätter oder Moos gelegentlich zur Bedeckung der 
Frisur, was sich sehr originell ausnimmt (Abb. 23). | 
Kopfschmucke aus Kasuarfedern, wie sie die Hagen- und Chimbu-Leute 
kennen, sind auch den Ena nicht unbekannt. Sie bilden auch hier einen be- 


14) Vicedom und Tischner, Bd. I, pag. 97. Dieser Spinner kommt so ziemlich überall in den höheren 
Regionen von Neuguinea vor. Er wird bereits von A, S. Meek, und zwar aus dem Gebiet des Aroa- 
Flusses (Central Div.) erwähnt, und der, so viel mir bekannt ist, der einzige ist, der den wissenschaft- 
lichen Namen dieses Spinners anzugeben weiß. Es handelt sich, wie gesagt, um einen Spinner der 
Gattung Saturnia, den Opodiphthera sciron. Hier wie dort pflegen auch die Eingeborenen die Puppen 
zu essen. (Vgl. A. S. Meek, A Naturalist in Cannibal Land [London 1913], S. 123.) Im holländischen 
zentralen Neuguinea findet er sich auch, doch werden hier die Kokons von den Eingeborenen als Beutel- 
chen für das Kauri-Geld verwendet (vgl. P. Wirz, Anthropologische und ethnologische Ergebnisse der 
Central-Neu-Guinea-Expedition 1921—1922. [Nova Guinea, Vol. XVI. Livr. I, Leiden 1924], S. 110). 
(Damals hielt ich diese Kokons irrtümlicherweise für Gespinste einer Spinne.) 


ter dem Arm oder in einem kleinen 
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“liebten Festschmuck. Über die Art und Weise ihrer Anfertigung hat Vicedom 


ausführlich berichtet, so daß hier nicht weiter darauf eingegangen werden 
soll 1). | 


Regenkappen (turi) 


é Jeder Mann und jede Frau ist im Besitz einer solchen, denn in diesem 
- Gebiet fällt viel Regen. Auf größeren Märschen wird stets eine mitgenommen. 
Die Frauen tragen sie in ihrem 
" Netzsack, die Männer meistens un- 


- Netzsack. Sie ist aus Pandanus- 
- blättern verfertigt wie die Matten, 
auf denen man schläft, doch in der 
Mitte zusammengelegt und an einer 
Kante zusammengenäht. 


Hat man keine Regenkappe 
bei sich und wird unterwegs vom 
- Regen überrascht, so sucht man sich 
mit einem Bananenblatt oder mit 
; anderen großen Blättern, z.B. sol- 
chen vom Brotfruchtbaum, zu 
schützen. 


Olen des Körpers 


.  Solches geschieht vornehmlich 
- bei festlichen Anlässen. Man ver- 
wendet dazu, wenn irgendwie mög- 
lich, ein Pflanzenöl, mambu oder 
mamu genannt. Dieses sehr kost- 
bare Ol erhält man durch Tausch 
von den Eingeborenen der Land- 


schaft Kandip, zwei bis drei 1 

Tagereisen von der Regierungs Ae Hermlatem Das Gesicht ist schwarz 
station Wabaga entfernt. Die und weiß bemalt. (Aufnahme: P. Wirz) 
Kandip-Leute verschaffen sich 

dieses Ol von den Mandi-Leuten, die noch weiter südlich, wohl nahe der 
Grenze von Papua und dem Territory of New Guinea ansässig sind. Wie und 
woraus das m à m bu hergestellt wird, wissen die E 7 a nicht. Wie gesagt, ist 
das Ol sehr kostbar. Bei Festlichkeiten unterläßt kaum ein Mann oder Bursche, 
der etwas auf sich hält, sich mit m a m bu zu Olen. Auch die Mädchen stehen in 
dieser Hinsicht nicht zurück 1°). 


Für den alltäglichen Gebrauch begnügt man sich auch mit Schweinefett 

oder Fett vom Kasuar, das, in kleine Stücke geschnitten, auf ein Bananenblatt 
getan und erhitzt wird. Zum Aufbewahren des Fettes dienen Kürbiskalebassen 
oder Abschnitte von Bambus. 


15) Vicedom und Tischner, Bd. I, pag. 102, 

16) Uber die Herkunft und Gewinnung ‘dieses Ols gibt F. E. Williams in seiner Kutubu- 
Monographie (pag. 15—16) ausführlich Auskunft. Demnach wird es von den Bewohnern des Kutubu- 
Gebietes in großen Mengen aus einem mäßig großen Baum namens tigaso gewonnen. Der Stamm 
eines solchen Baumes wird angehauen und der herausfließende Saft in einer am Fuße des Stammes aus- 
gehobenen Grube, die etwas Regenwasser enthält, aufgefangen. Hierauf wird die ölige Flüssigkeit von 
der Wasseroberfläche abgeschöpft und in Kalebassen gesammelt. In Bambusrohren, die zuweilen beträcht- 
lich lang und in gefülltem Zustand dementsprechend schwer sind und von zwei Männern getragen werden 
müssen, wird das Ol zu den Bewohnern des „Graslandes“ und von da zu den ,Hochlandbewohnern” des 
Hagen-, Wabaga- und Chimbu-Gebietes gebracht und gegen Schweine, Tabak und Salz eingetauscht. Das 
Ol selbst ist, wie Williams berichtet, eine braune, schmierige und sehr unangenehm. riechende Substanz, 
die jedoch dessen ungeachtet von den Eingeborenen sehr geschätzt wird. Sie dient nicht bloß zum Olen 
des’Körpers, sondern sie wird auch als Mittel gegen Läuse ins Kopfhaar gerieben. 
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Körperbemalung 
Frauen, die um den verstorbenen Gatten, ein Kind, einen Bruder oder eine 


Schwester trauern, bemalen sich häufig (jedoch nicht immer) den Körper mit 


weißem Ton. : 
Es hat jedoch nichts mit Trauer zu tun, wenn sich ein Mann oder eine Frau 


gelegentlich mit rotem oder braunem Ocker bestreicht. Beliebt ist vor allem 
auch das Anbringen von horizontalen oder vertikalen Farbstreifen am Ober- 


körper. 

Bei Festlichkeiten ist das Bemalen des Körpers und auch des Gesichtes 
allgemein üblich. Schwarzfärbung wird bevorzugt. Manchmal werden gewisse 
Partien des Gesichtes, wie die Nasenspitze oder der Bart, auch weiß, der übrige 
Teil des Gesichtes hingegen schwarz bemalt. Zusammengefaßt ergibt sich also: 
Schwarz (puboi), gewonnen aus Ruß oder Kohle, wird vor allem von den 


Re 2 


Männern bei festlichen Anlässen bevorzugt. Roter, brauner oder gelber Farb- 


stoff steht dem Ena in Form von Ocker (kon) zur Verfügung und dient zur. 
gelegentlichen Bemalung des Körpers, ohne daß ein besonderer Grund vorläge. 

Weiß ist hingegen Trauerfarbe, die als weißer Ton (plaept) allenthalben 
zur Verfügung steht. Mit weißem Ton bemalen oder beschmieren sich vor allem 


trauernde Frauen, aber auch Männer, letztere jedoch bloß unmittelbar nach dem 


Ableben der Gattin oder eines nahestehenden Verwandten. 


Ziernarben 
Solche werden nur gelegentlich angebracht und sind relativ selten zu sehen, 


dies im Gegensatz zu den Eingeborenen des Wagi-Tals, wo Ziernarben einen 


wesentlichen Körperschmuck ausmachen. 
Immerhin kann man auch bei den Ena zwei verschiedene Arten von Zier- 
narben unterscheiden. 


1. Ziernarben, die hervorgebracht werden, indem man mit Hilfe eines 


scharfen Steinsplitters viele kurze, parallele Einschnitte in die Haut — 
macht. Solche Narben werden are genannt. Man verziert auf diese 


Weise gewisse Stellen des Oberkörpers, niemals jedoch das Gesicht. 

2. Brandnarben, die mit glühenden Kohlen hervorgerufen werden. Man 
bringt solche gelegentlich an den Oberarmen und auf der Brust an. Sie 
werden kam genannt, sind jedoch seltener zu sehen als die are. 


Es scheint, daß das Anbringen von Ziernarben in früherer Zeit über- © 
haupt unbekannt war und daß es sich um eine neue Mode handelt, die 
man von Auswärtigen übernommen hat. Heute wird sie sowohl von den « 


Burschen als auch von den Mädchen geübt. 
Waffen \ 


Zu nennen sind Bogen, Pfeile, Speere und Schilde. Auch sind Dolche nicht i 


unbekannt, doch werden solche nur selten angefertigt. Ganzlich unbekannt 


sind Keulen, wie im benachbarten Hagen- und Chimbu-Gebiet. Eine früher — 


hier ansässig gewesene Bevölkerung muß Keulen mit sehr verschieden ge- 


arbeiteten Steinköpfen gekannt und verwendet haben, wie dies aus den * 
relativ häufigen Funden alter Steinkeulenköpfe deutlich hervorgeht. Über 


diese letztgenannten soll in einem besonderen Abschnitt die Rede sein. 
Der Bogen (yanda) bildet mit den Pfeilen die Hauptwaffe. Er wird aus 
dem Holz eines Laubbaumes namens irane verfertigt. Ein anderer, gutes 


Bogenholz liefernder Baum ist der yavar, ein dritter wird mandi genannt. 


Manchmal verfertigt man den Bogen auch aus dem Holz einer Palme, palia, 
wohl einer Caryota-Art. Im Querschnitt ist der Bogenkörper entweder 
rund oder oval, seltener innen rund und außen flach. Unterschieden wird immer 
eine Außenseite, maid und eine Innenseite, pundinei. Die beiden Enden 
sind meistens gleichgestaltet, d.h. eingeschnitten und mit einer Spitze versehen, 


a 


- 


i 
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wie Abb. 24 zeigt, diese letztgenannte wird yanda-neo genannt. Die beiden 
Bogenenden nennt man ganz allgemein ninini. Ist der Bogenkörper von 
Palmholz, so werden die Enden häufig mit Umflechtungen (keramb) von 
gespaltenem Rotan versehen, um ein Splittern zu vermeiden (Abb. 25). 

Die Bogensehne wird immer aus der Rinde einer Bambusart (qu i m a) 
angefertigt. Beide Enden werden mit einfachen Schlingen (a 7 k) versehen. Da 
beide Enden übereinstimmend gestaltet sind, bleibt es sich gleich, wo man den 
Bogen entspannt. 


Abb. 24. Bogen aus dem Holz eines Laub- Abb. 25. Bogen, aus dem Holz der Nibung- 
baumes; Außenseite flach, Innenseite ge- palme verfertigt. Außenseite flach, Innenseite 
rundet. Die beiden Enden sind gleich aus- gewölbt. Die beiden Enden sind ungleich 
gebildet. Die Sehne ist von Bambus; an ausgebildet. Die’ Sehne ist von Bambus; an 
beiden Enden eine einfache Schlinge. — den Enden eine einfache Schlinge. — Länge 
Länge (in entspanntem Zustand): 148 cm; (in entspanntem Zustand): 166 cm; Breite in 
Breite 'in der Mitte: 3,3 cm. der Mitte: 2,5 cm. 
Pfeile 


Die Allgemeinbezeichnung für Pfeil ist yandu. Merkwürdig ist, daß der 
Formenreichtum der Pfeile bei den Ena im Gegensatz zu den Bewohnern des 
Hagen-Gebietes ein sehr geringer ist. In der Tat lassen sich bloß fünf oder 
sechs verschiedene Pfeilformen unterscheiden. 

1. Pfeil mit spindelförmiger Hartholzspitze (te r), also im Querschnitt rund. 

Gelegentlich ist sie auch vierkantig, d.h. im Querschnitt quadratisch 
(Abb. 26). 

2. Pfeil mit spindelförmiger, sehr langer Palmholzspitze, die in der Mitte 
auf eine mehr oder weniger lange Distanz mit Bindfaden bewickelt ist. 
Beiderseits dieser Bewicklung finden sich Ringe von Rotangeflecht. Auch 
dieser Pfeil wird ter genannt. 

3, Pfeil mit Bambusspitze und einem Zwischenstück aus Palmholz. Die 
Bezeichnung für diesen Pfeil ist li-yandu. Die Bambusspitze ist 
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manchmal sehr kurz, im Querschnitt entweder konvex-konkav oder plan- 


convex (Abb. 27 und 28). | 
4. Pfeil mit mehreren (drei oder vier) Spitzen, die meist mit Widerhaken 
versehen sind. Er dient zum Schießen von Vögeln und wird wab ge- 


nannt (Abb. 29 bis 31). 
5, Pfeil zum Schießen von Vögeln mit aufgestecktem Bambusknauf. Er 


wird oba genannt. 


Es scheint also, daß die Eya nicht, wie es sonst geschieht, Pfeile von den 
benachbarten Stämmen eintauschen. Pfeile gehören hier nicht zu den Tausch- 


artikeln. 
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Abb. 26. Abb. 27. Abb.28. Abb. 29. Abb. 30. Abb. 31. 


Abb. 26. Pfeil mit Hartholzspitze. Diese ist im Querschnitt quadratisch. — Länge der Spitze: 
36 cm; Gesamtlänge: 107,5 cm. — Abb. 27. Pfeil mit Bambusspitze. Diese ist im Querschnitt 
planconvex. Sie ist an einem kurzen Zwischenstück aus. Palmenholz festgebunden. — Länge der 
ganzen Spitze; 30 cm; Gesamtlänge: 105 cm. — Abb. 28. Pfeil mit Bambusspitze und Zwischen- 
stück von Palmholz. Die untere Hälfte der Spitze ist mit einer dünnen Schnur bewickelt. Ober- 
halb der Bewicklung ist eine Kauri-Schale festgeknüpft. Länge der Spitze: 35 cm, Gesamtlänge 
des Pfeils: 136 cm. — Abb. 29: Vogelpfeil mit drei Spitzen. In der Mitte werden sie mit 


Schnurwerk zusammengehalten. Länge der Spitzen: 24 cm. Ganze Länge des Pfeils: 109 cm. — 


Abb. 30. Vogelpfeil mit drei Hartholzspitzen. Diese sind mit je zwei Reihen kurzer, wechsel- 
ständiger Widerhaken besetzt. In der Mitte sind sie untereinander durch ein knäuelartiges 
Geflecht von Rotanstreifen verbunden, und unter diesem befindet sich nochmals eine Umflechtung 
mit Rotanstreifen. Länge der Spitzen: 23 cm; Gesamtlänge: 105 cm. — Abb. 31. Vogelpfeil mit 
drei Spitzen. Diese sind von Bambus und weisen keine Widerhaken auf. Sie sind mit Bast auf 
den Rohrschaft aufgebunden und reicht dieser bis etwa zur Mitte der Spitzen. Daselbst sind 
die Spitzen nochmals mit Baststreifen zusammengebunden. Länge der Spitzen: ca. 22 cm. 
Gesamtlänge: 107 cm. 


Speer 
Es ist dies ein einfacher, zugespitzter Stock aus Palmholz. Widerhaken 


werden nicht angebracht. Nur selten wird er verziert, indem am zugespitzten | 


Ende mit Pflanzenkitt eine oder zwei Reihen Kauri aufgeklebt werden. Die 
ganze Spitze wird mit dem Kitt bestrichen und die Kauri in die Masse ein- 
gedrückt. 


en 
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Die bekannten Hagen-Speere mit den drei Spitzen sind hier gänzlich un- 
bekannt. Es scheint auch niemals ein solcher Speer ins Gebiet der Ena gelangt 
zu sein. Desgleichen sind Speere mit Knochenspitzen unbekannt. 


Dolche 


aus Kasuarknochen sind hingegen nicht unbekannt, aber gleichwohl eine Sel- 
tenheit. Sie werden niemals verziert, weder beschnitzt noch mit einem Behang 
von Fasern versehen. 


Schild (kunambi) 


Seltsam ist, daß der Schild der Ena völlig von dem der Hagen-Eingebo- 
renen abweicht. Während man dort mehr oder weniger große und schwere 
Schilde aus Holz verfertigte, stell- 
ten die Ena bis vor kurzem noch 
recht komplizierte Schilde her, und 
zwar aus der Rinde des ku- 
nambi-Baumes, demzufolge der 
Schild ebenfalls kunambi ge- 
nannt wird. Die Rinde wird als 
langer paralleler Streifen vom 
Stamm losgelöst, entsprechend zu- 
geschnitten, sodann flach aus- 
gebreitet und trocknen gelassen. 
Hierauf wird die Rückseite, d.h. die 
Bastseite, mit zahlreichen horizon- 
talen Holzlatten und einem verti- 
kalen Holzstab verstärkt. Überdies 
wird der Rand mit ringsum auf- 
genähten Riedhalmen verstärkt, so 
daß das Ganze genügend Halt be- 
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kommt (Abb. 32). | LL | N 


Im Vergleich zum Holzschild 
der Hagen-Eingeborenen ist der 
Ena-Schild sehr leicht und hand- 
lich und vermag den Träger gleich- 
wohl gegen Pfeilschüsse zu sichern. Vorderseite Rückseite 
Ähnliche Schilde, ebenfalls aus Abb. 32. Schild der En a, Vorder- und Rückseite, 
Baumrinde verfertigt, besitzen hin- Xenon IN ce mi zahlreichen glelchlangen 
gegen die Eingeborenen am Ku- Querstäben und einem mittleren Längsstab ver- 
tubu-See, doch sind diese inso- stärkt. — Länge: 142 cm, Breite: 38 cm. 
fern primitiver, als die Verstärkung 
auf der Rückseite bloß aus einem mittleren vertikalen und zwei horizontalen 


Stäben besteht 12), 
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Heiratsorganisation und Eheleben 

Die tara- Zugehörigkeit regelt die Heiratsmöglichkeit. Ein Bursche oder 
Mann darf immer nur ein Mädchen aus einer anderen tara heiraten. Es be- 
steht somit strikte Exogamie. Heute wird jedoch an diesem Gebot nicht mehr 
mit der alten Zähigkeit festgehalten. In früherer Zeit wurde ein Bursche, der 
mit einem Mädchen aus dem gleichen tara ein Verhältnis unterhielt, aus der 
Siedelung ausgestoßen. Man nahm ihm überdies seine Schweine weg und zer- 
störte seine Pflanzungen. Heute kommt einer schlimmstenfalls mit Scheltworten 
und Schmähungen weg. 
17) Vgl. F. E. Williams, The Natives of Lake Kutubu, pag. 26 und 27. 
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Die Eheschließung beruht auf gegenseitiger Abfindung der Eltern der Braut 
und des Bräutigams. Daß ein Bursche das Mädchen, das er ehelichen will, 
kaufen muß, ist also nur teilweise richtig, denn auch die Eltern des Burschen 
werden mit einer, allerdings weniger großen Gegengabe bedacht. Der übliche 
Weg ist der, daß der Bursche die Wahl schon frühzeitig selber trifft. Hierzu 
bietet sich anläßlich der nächtlichen Zusammenkünfte der Burschen und Mäd- 
chen in einem dazu bestimmten Frauenhaus Gelegenheit. Dabei werden die 
Burschen benachbarter Siedelungen aufgefordert, zu kommen. Sie und die Mäd- 
chen versammeln sich in einem dazu bestimmten Frauenhaus, setzen sich um. 
das langgestreckte Feuer und beginnen zu singen und die Köpfe hin und 
her zu wiegen, in der gleichen Weise, wie es auch im benachbarten Hagen-Gebiet 
und bei den Eingeborenen des Wagi- und Chimbu-Tales der Fall ist. Dabei 
sitzen die Teilnehmer so, daß die Burschen nach der einen, die Mädchen nach 
der anderen Seite blicken. Es geht durchaus dezent zu, aber nach dem Fest 
steht es den sich liebenden Paaren frei, im Busch zu verschwinden. Natürlich 
wird hierüber kein Wort verloren. Auf diese Weise werden schon recht früh- 
zeitig geschlechtliche Beziehungen angebahnt. Zur Eheschließung wird jedoch 
unbedingt die Zustimmung der Eltern benötigt. Eine Reihe von Observanzen 
muß beachtet werden und vor allem die geschäftlichen Angelegenheiten er- 
ledigt werden. Hat der Bursche selbst keine Wahl getroffen, so schauen sich 
die Eltern nach einem Mädchen für ihn um. Meistens wird jedoch ein Freund 
beauftragt, dies zu tun und vor allen Dingen in Erfahrung zu bringen, was der 
Vater des Mädchens verlangt. Der Preis für ein Mädchen ist von verschiedenen 
Umständen abhängig. Für ein Mädchen aus angesehener Familie, dessen Vater 
ein einflußreicher Mann ist, muß entsprechend mehr bezahlt werden als für ein 
Mädchen, dessen Vater ein unbedeutender Mann ist, der nichts zu sagen hat. 
Im allgemeinen variiert der Preis zwischen fünf und zehn Schweinen und ebenso- 
vielen Perlmuscheln (mamagu). Dazu kommt meistens noch eine Reihe von * 
anderen Gegenständen, wie Steinbeile, Schmuckstücke, Salzpakete usw. Prunk- 
äxte, wie sie dieHagen-Leute besitzen, und die auch bei der Bezahlung desBraut- 
preises eine bedeutende Rolle spielen, sind bei den Ena unbekannt. Zu den 
geschäftlichen Abmachungen haben die jungen Leute nicht das mindeste zu 
sagen, doch wird der Bursche, so er eigene Schweine besitzt, angehalten, von 
diesen zum zu bezahlenden Brautpreis beizusteuern. Solange die Verhand- 
lungen im Gange sind, darf selbstredend kein anderer Bursche um das Madchen « 
werben. Solches würde ernste Komplikationen nach sich ziehen und würde _ 
dieser Bursche oder dessen Vater genötigt werden, zur Wiedergutmachung ein 
oder zwei Schweine zu zahlen. Umgekehrt müßte der Vater des Mädchens, so I 
dieses mit einem anderen Burschen ein Verhältnis eingehen sollte, alles was “* 
er vom ersten Burschen oder dessen Vater erhalten hat, wieder zurückgeben, | 
während das Mädchen selbst tüchtig ausgescholten würde. Sollte der Vater 
des Burschen nicht auf einmal den ganzen geforderten Preis bezahlen können, 
so gewährt man ihm wohl auch einen Aufschub. Ist der Brautpreis ganz oder * 
teilweise bezahlt worden, so steht der Eheschließung der jungen Leute nihts 
mehr im Wege. Jetzt aber ist es Sache des Vaters des Mädchens, seinerseits 
eine Gegengabe an die Eltern des Burschen zu machen, indem er seinerseits 
einige Schweine spendet, zum Zeichen, daß die ganze Angelegenheit gut- — 
geheißen wird. L 
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Die EheschlieBung verläuft ohne weitere Zeremonien. Der junge Mann 
bleibt in dem Hause wohnen, das er bis dahin bewohnte, die junge Frau aber 
zieht zunächst ins Haus der Schwiegermutter, bis ein neues Haus erstellt wor- 
den ist. Wie bei den Eingeborenen des Hagen- und Chimbu-Gebietes, so haben 
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auch die Ev a in vielen Fällen mehrere Frauen. Dies trifft jedoch in erster Linie 
für die großen, einflußreichen Männer zu, die im Besitz ausgedehnter Pflan- 
zungen und vieler Schweine sind, deren Zusicht und Aufzucht viel Arbeit er- 
heischt. Es gibt Männer, die acht oder gar zehn Frauen haben, doch sind dies 
Ausnahmen. Sehr oft bewohnen die verschiedenen Frauen eines Mannes ein 
und dasselbe Haus, doch ist dies keineswegs die Regel. 


Menstruation 

Sie wird, wie allenthalben in Neuguinea, dem Einfluß des Mondes zuge- 
schrieben. Die Ena kennen keine Hüttchen für die Menstruierenden, wie die 
Eingeborenen des Hagen- und Chimbu-Gebietes. Sie bleiben fünf Tage im 
Frauenhaus und sind während dieser Zeitmabanda, d.h. unrein, tabu. Sie 
dürfen sich weder in die Pflanzungen begeben noch sich mit den Schweinen 
abgeben, da solches einen schlechten, schädigenden Einfluß auf das Wachstum 
und Gedeihen der Pflanzen und Tiere ausüben würde. Auch dürfen sie keinerlei 
Speisen für andere Personen als für sich selbst zubereiten, auch keine Knollen- 
früchte berühren, die andere essen sollen, da der Genuß dieser eine schädigende 
Wirkung ausüben würde. Man spricht in diesem Falle auch von ko und ver- 
steht darunter alles, was nicht gut ist (im übertragenen Sinne natürlich) und 
einen schlechten, verderblichen Einfluß ausüben würde. Es hat dies mit tabu 
direkt nichts zu tun. Ko ist z.B., wenn man sich auf Knollenfrüchte oder ein 
Bündel Zuckerrohr setzt, denn solches würde einen schlechten Einfluß auf diese 
- Nahrungsmittel ausüben und ein eventueller Genuß sich in schädlicher Weise 


auswirken. 


Schwangerschaftund Geburt 
Auch für die Niederkommende kennt man keine besonderen Hüttchen, wie 
sie im Hagen- und Chimbu-Gebiet gebräuchlich sind. Die Geburt eines Kindes 
findet im Frauenhause statt. Das Neugeborene wird von einer älteren, er- 
fahrenen Person. in Empfang genommen. 


Wenn das Kind ein paar Wochen alt ist, erhält es anläßlich einer kleinen 
Festlichkeit einen Namen. Man wählt den Namen von Personen, die besonders 
beliebt und geachtet sind oder sich irgendwie auszeichnen. Gleichzeitig erhält 
das Kind bei Anlaß dieses Festes vom Mutterbruder eine Leibesschnur, an der 
vorne und hinten ein paar Zotteln aus Menschenhaar festgeknüpft sind. Dieses 
erste Schmuckstück, das das Kleine erhält, nennt man ragira. Die Kinder 
werden stetsin dastara des Vaters hineingeboren. Auch wird ein adoptiertes 
Kind in dastara des Pflegevaters aufgenommen. 


Für die Kinder sind folgende Bezeichnungen gebräuchlich: 


Leibesfrucht (Ungeborenes) .............:........: + tonmkor 

jungstes wweibliches. Kind 5; recent sante wana-kenanai 
ältestes weibliches Kind ............,....t......::: wana-kemup 
Mädchen, das zwischen zwei anderen geboren ist ..... wana- kame 
jüngstes männliches Kind ..........,...:,.....-....: mupe 

ältestes männliches Kind .....:...................: wane-mup 
Knabe, geboren zwischen zwei anderen .......-...:. wane-kaine 
ganz kleines Mädchen (Saugling) ..... N RER et ae wana-kunan 
kleines Mädchen. . used. MR tree wanaku-kole 
ganz kleiner Knabe (Säugling) ..............:::.:::.: wane-na 


leineriCnabDe lo dope. eee Ut tee tr wane-kole 
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Vérwandtschaftsbezeichnungen 


Folgende Verwandtschaftsbezeichnungen sind bei den Eya gebräuchlich: 


V'ater eus POS clo ak ne Perron ne ee cu EN CS takank 
(mein Vater: aban) 
Stiefvater. 21/2642 nt te ane hehe PO EU ETS kole takank 
Mütter... Sas Res ee nee Allee ee ee endenk 
(meine Mutter: mam a) 
Großvater... set Geo ee een ek ae wez 
Großmülter ns Fade. ne bos tae has ees a RE ee RA aburi (aburiy k) 
Großkind.(Enkely- 2): ood esp branielere ar tete een nee CES wez 
Vaterbruder und alle älteren Männer des gleichen 
ae: ae RR a SA no PA takay ke 
Mutterbrüuder 477% «siete m ae le en er RO papa 
Bruder (und so auch alle männlichen tar a - Genossen 
der gleichen Generation) ......................... pimalenk 
Schwester (und so auch alle weiblichen t ar a - Genos- 
sinnen der gleichen Generation) ................. pirink 
SON ne Lee ee Bae ren ER IS ER CR ET wanenk 
ALO CUTE Tis ne vs ys nr in MIN ee Re wanank 
Knabe oder Mädchen des Vaterbruders oder der 
Müttersch western le MORE ee kajin k 


(Auch Brüder bezeichnen sich untereinander mit 
kajink und ebenso die Männer eines und des- 
selben tara.) 
Gätte ruhe Ten ee ANTON EEE SER akalink 
Ga ÉTIENNE PME PS NE Et oe eremink 
(meine Gattin eremiyk mabanja oder nanje) 


Bestattung der Toten 


Kremation ist bei den Ena völlig unbekannt. Die Toten werden begraben, 
und zwar in sitzender Stellung, mit dem Kopf nach oben. Die Beine werden mit 
Stricken oder Bastfasern zusammengeschnürt und die Arme an den Körper ge- 
bunden. Die ausgehobene Grube ist kreisförmig und nicht sehr tief. Es gibt 
keine bestimmten Begräbnisplätze, doch begräbt man die Toten in größerer 
Entfernung von der Siedelung, die sie bewohnten. Große, einflußreiche Männer 
werden, wenn sie gestorben sind, an einem aus drei Balken hergerichteten 
Galgen aufgehängt. Es ist ein besonderes Anhänglichkeitszeichen und eine 
Ehrbezeugung für den Verstorbenen, wenn man sich unter die aufgehängte 
Leiche setzt und die Verwesungsflüssigkeit auf sich herabträufeln läßt. Es sind 
vor allem die Witwen, die sich diesem Brauch unterziehen. 

Mit dem Schädel der Verstorbenen werden keinerlei besondere Manipu- 
lationen vorgenommen, wie es im Hagen-Gebiet der Fall ist. Auf die Gräber 
pflanzt man ein paar Ziersträucher, kümmert sich aber nachher nicht mehr dar- 
um. Etliche Tage nach dem Tode tritt der Totengeist, chimonko, ins Dasein. 


Kennzeichen der Trauer 


Als Ausdruck der Trauer pflegen die Hinterbliebenen folgende Sitten ein- 
zuhalten: 


1. Abhacken eines Fingers, meistens an der linken Hand, doch beginnt man 
merkwürdigerweise nicht mit dem kleinen Finger, pflegt auch niemals 
den Daumen abzuhacken, sondern einen der drei mittleren. Es gibtnicht _ 
wenige Leute, die zwei oder drei Finger auf diese Weise eingebüßt # 
haben. In früherer Zeit bediente man sich hierzu stets des Steinbeils, 
heute greift man lieber zur Eisenaxt. Manchmal pflegt man erst den 
Finger, den man abzuhacken gedenkt, mit einer Bastfaser fest zu um- 
schnüren, damit er unempfindlich wird. Auch kommt es vor, daß man 


t 
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bereits vor dem Tode einer nahestehenden Person so verfährt, wenn 
Anzeichen vorhanden sind, daß sie nicht mehr lange leben wird. Das 
abgehackte Fingerglied wird über die Türe des Hauses gelegt. Man sagt, 
es fliege fort, nach dem Jen- 
seits, und baue sich dort ein 
Haus. Wenn der Totengeist 
dorthin kommt, rächt sich 
das abgehackte Glied an 
ihm. c- 

2. Witwen tragen meistens 
große Lasten von Coix- 
schnüren (wog) um den 
Hals (Abb. 33). 

3. Beim Tode eines Nahe- 
stehenden beschmiert man 
sich den Körper teilweise 
oder ganz mit weißem Ton. 
Um den Gatten trauert die 
Witwe etwa zehn Monate, 
während welcher Zeit sie 
sich dauernd mit Ton be- 
schmiert. Allmählich geht 
sie dazu über, an Stelle von 
weißem Ton auch gelben 
oder braunen Ocker zu ver- 
wenden. Eine bestimmte 
Vorschrift gibt es jedoch 
hinsichtlich dieser Sitte nicht. 
Um ein Kind trauert die 


Abb. 33 Witwe mit weißbemaltem Gesicht und 


Körper und zahlreichen Coixschnüren um den Hals. 
Mutter ebenfalls etwa zehn (Aufnahme: P, Witz.) 


Monate. 


Männer sind viel zurückhaltender mit den äußeren Zeichen der Trauer 
um einen Verstorbenen, was aber keineswegs bedeuten will, daß der 
Schmerz bei ihnen weniger groß ist. Sie beschmieren sich wohl auch mit 
weißem Ton, doch tun sie dies bloß unmittelbar nach dem Ableben eines 
Nahestehenden und etwa zwei oder drei Tage lang. Hingegen wird das 
Abhacken eines Fingers von ihnen genau so geübt wie von den Frauen. 


> 


Die sanai- oder tentaru- Zeremonie 


Es ist dies eine Art Jugendweihe oder Reifezeremonie, die den Zweck hat, 
den heranwachsenden Knaben zum Manne zu machen. Bei dieser spielt vor 
allem ein Haarzauber eine bedeutende Rolle, hat jedoch mit einem Geheimbund 
- nichts zu tun. 

Es muß vorausgeschickt werden, daß von den Knaben und Mädchen abso- 
lute Keuschheit verlangt wird. In dieser Hinsicht ist der Ena sehr streng und 
sittliche Vergehen von Jugendlichen werden unbedingt bestraft. Einem Jungen, 
der sich vorzeitig mit einem Mädchen einläßt, werden unter Umständen die 
Schweine weggenommen und die Pflanzungen zerstört, so er welche besitzt. 
Eventuell wird er auch aus der Siedelung ausgestoßen und muß anderswo 
Zuflucht suchen, und nicht anders ergeht es dem Mädchen, das mit einem 
_unreifen Jungen ein Verhältnis unterhält. 

Ein junger Mensch kann erst heiraten, wenn er einen Schnurrbart hat und 
die Barthaare zu wachsen beginnen. Dies sind die äußeren Kennzeichen dafür, 
daß er das heiratsfähige Alter erreicht hat. Um das Wachstum des Schnurrbartes 
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und der Barthaare zu fördern, werden die heranreifenden Knaben eines Gaues 
für fünf oder sechs Tage in den Busch gebracht. Daselbst halten sie sich zu- — 
sammen in einer langen, schmalen, für sie errichteten Hütte auf. Während dieser w 
Tage ist es ihre Aufgabe, sanai-Stauden zu pflanzen. Es ist dies eine in 
sumpfigem Gelände wachsende Cyperacee mit langen, schmalen Blättern. Aus. 
den Rhizomen entspringen viele Würzelchen, mit denen man den Haarwuchs der 
Knaben in Beziehung bringt, und um diesen zu begünstigen, müssen sich die 
Knaben immer wieder die Oberlippe und das Kinn mit Blättern der sanai- 
Pflanze reiben, damit an diesen Stellen die Haare kräftig wachsen sollen. Sorg- 
fältig vermeiden sie jedoch, auch andere Teile des Körpers mit den genannten # 
Blättern in Berührung zu bringen, ansonst auch an diesen Haare wachsen wür- 
den, was man im allgemeinen nicht gerne sieht. Es ist also die Aufgabe der — 
Novizen sanai-Stauden zu pflanzen und sie zu pflegen, damit sie nicht ein- 
gehen, aber später können sie diese Stauden an die Novizen der nachfolgenden 
Jahrgänge abgeben. 


Während der Tage der Absonderung dürfen die Jungen unter keinen Um- 
ständen eine Frau oder ein Mädchen zu Gesicht bekommen. Auch müssen sie 
an die Klanältesten das Versprechen ablegen, das sie sich während dieser Zeit 
mit keinem Mädchen abgeben. 


Würde ein Bursche dieses Versprechen nicht einhalten, so würden die von « 
ihm gepflanzten sanai-Stauden verdorren und absterben, und jedermann 
würde erfahren, daß der Junge sich mit einem Mädchen abgegeben hat. 


Den Zeitpunkt, wann sich die Knaben zur Absonderung in den Busch 
begeben müssen, bestimmen die führenden Männer des Gaues, dem die Knaben 
angehören. Dem gehen jedoch verschiedene Vorbereitungen voraus, worüber 
mir von einem Womin-Mann aus dem Grenzgebiet des Hagen-Gebietes 
ausführlich berichtet wurde: \ 

Nach diesen Mitteilungen hat die Zeremonie große Ähnlichkeit mit dem — 
kor wop-Fest der Leute des Hagenberg-Gebietes, über welches wir in 
groben Zügen durch Vicedom und Tischner unterrichtet sind 1%). Ich erwähne 
zunächst das, was mir über den Verlauf der Zeremonie bei den Ena bekannt- « 
geworden ist: 

Wenn eintentaru stattfinden soll, so begeben sich die älteren Männer 
des Gaues mit Bambusrohren in den Busch, um sie bei einem Bach oder einer 
Quelle mit Wasser zu füllen. Hierauf graben sie an einer wenig zugäng- 
lichen Stelle und in größerer Entfernung von einer Siedelung eine Grube, 
in die sie die mit Wasser gefüllten Bambusrohre hineinstellen, nachdem sie sie 
mit Blättern des mara-Baumes zugestöpselt haben. Sodann decken sie die 
Grube mit Baumrindenstücken zu, bedecken sie mit Erde und pflanzen rot- 
blühende peklör-Pflanzen darauf und rings um die Grube junge nön- ° 
Bäumchen, um auf diese Weise alles unsichtbar zu machen. Daraufhin kehren sie 
aus dem Walde zurück und lassen ein Jahr darüber hingehen. 

Nach dieser Zeit sagen sie dann: „Laßt uns nun dastentaru machen,” 
Alle größeren Knaben des Gaues werden nun zusammengerufen. Sie bringen 
Lebensmittel mit und schlafen zusammen in einem Männerhaus. Eines Morgens 
begeben sie sich in Begleitung von ein paar älteren Männern, die die Führung 
übernehmen, in den Wald zur Grube, die sie seinerzeit ausgehoben hatten, 1 
decken sie auf und untersuchen die Bambusrohre. Wenn sie sehen, daß in der . > 
oberen Hälfte der Rohre, wo kein Wasser enthalten war, sich Holzwürmer 
angesiedelt haben, so ist dies ein gutes Zeichen für die Abhaltung desten- 
taru. Das in den Rohren noch enthaltene Wasser wird nunmehr in neue Bam- 
busrohre gegossen, die in eine frischgegrabene Grube gestellt werden, worauf 
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'*) Die Mbowamb, Bd. II, pag. 420 u. ff. 
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alles mit Laub zugedeckt wird. Nun wird an dieser Stelle oder in der Nähe 
“eine lange, schmale Hütte gebaut, deren Feuerstelle im Innern die ganze Länge 
“des ungeteilten Raumes einnimmt. Diese Hütte soll nunmehr dententaru- 
Jungen für die folgenden Tage und Nächte zum Aufenthalt dienen. Dabei 
haben sie sich erst in zwei Gruppen zu teilen, die auf beiden Seiten der Hütte 
Platz nehmen. Eine jede Gruppe hat ihren besonderen Eingang; auch das Essen 
wird jeder Gruppe nur durch den jeweiligen Eingang hineingereicht. Über die 
Feuerstelle hinweg dürfen sich die Jungen der beiden Gruppen nichts zu- 
reichen 1°). Die Nacht verbringen sie schweigend und sitzend. Sie tun, als ob 
sie schlafen, in Wirklichkeit aber träumen sie. Im Traum sehen sie folgendes: 
Auf einem Platz, der für die te- Zeremonie bestimmt ist, ist ein Absperrzaun 
errichtet. Von außen nähert sich ein bekannter Feind. Geht der Mann in den 
Zaun hinein. so bedeutet das, daß sie ihn nicht töten können. Macht er aber 
_ plötzlich vor dem Zaun einen Satz nach rückwärts und läuft davon, so bedeutet 
es, daß er beim nächsten Kampf in ihre Hände gegeben sein wird. In der Frühe 
£ erzählen sich dann die Jungen gegenseitig ihre Träume. Hat einer im Traum ge- 
? sehen, daß sie einen bestimmten Feind werden erschlagen können, so stimmen 

sie alle einen Kriegsgesang an, in dem sie das Lob dieses Feindes verkünden: 
- ,Du guter Feind, bist du ein großer Mann, komm her, daß ich dich fresse! Bald 
werde ich über dir den Siegesgesang anstimmen.” — So erzählen alle ihre 
"Träume, und bei jedem „günstigen Traum“ stimmen sie ihre Lieder an. Auf 
| diese Weise verbringen sie fünf bis sechs Nächte im Wald. 


‘i Am Tage vor der Heimkehr errichten die Manner vor dem Hause der 
_ Jungen einen hohen Zaun. Die letzte Nacht verbringen die Jungen mit An- 
| legen von Schmuck und Haarperücken, die ihnen die Männer mitgebracht 

haben. Sie ölen und bemalen ihre Körper und das Gesicht, wie es sich zu einem 
| Fest gehört. Hierauf werden sie von den Männern genötigt, das Wasser aus 
den Bambusrohren zu trinken, das ihnen nunmehr herbeigebracht wird. So 
| bereiten sie sich vor, wieder aus demtentaru herauszukommen. 


[= Inzwischen haben sich auch die weiblichen Bewohner und die Kinder der 
verschiedenen Siedelungen des Gaues eingefunden. Alle Mädchen stellen sich 
2 vor dem errichteten Zaun auf, wobei sie die Namen ihrer Geliebten rufen. 
Bi Manchmal rufen sie auch: „Wo ist mein geliebter Holzklotz?", worauf die 

 Jungen brennende oder glimmende Holzstücke aus dem Feuer holen und ein 
jeder sein Scheit vor das Mädchen seiner Wahl zu werfen sich bemüht. Dabei 
sucht ein jeder einen möglichst großen Feuerbrand zu erwischen. 


v2 19) Ebendasselbe- erwähnen auch Vicedom und Tischner von den Hagenberg-Leuten, doch im Hinblick © 
auf eine andere, nämlich die kor nganap-Zeremonie, die jüngeren Datums ist, und die ältere 
kor wop- Zeremonie abgelöst hat. Anläßlich dieser teilt sich die ganze, aktiv beteiligte Männerwelt 
) in zwei Gruppen, und zwar in eine männliche und eine weibliche. (Vicedom u. Tischner, Bd. II, pag. 425.) 
Durch ein die ganze Länge der Hütte, in der sich die Männer aufhalten, einnehmendes Feuer, sind die 
 beiden Gruppen voneinander geschieden und ist es den Anwesenden streng verboten, die Feuerstelle zu 
überschreiten oder einem Mitglied der anderen Gruppe über die Feuerstelle hinweg etwas zuzureichen. — 
Leider vermag auch Vicedom nichts Näheres über diese eigenartige Zweiteilung auszusagen, aber es ist nicht 
ausgeschlossen, daß wir es mit einer ganz ähnlichen Einrichtung zu tun haben, wie ich sie seinerzeit bei 
den Eingeborenen des zentralen Hochlandes im holländischen Gebiet festgestellt habe. (Wirz, 1924, 
= pag. 46.) Von den kor w op -Festen erwähnt Vicedom überdies turmartige Gebäude mit einer Platt- 
form an der Spitze, die während des Festes von dem, völlig mit Ruß geschwärzten Medizinmann 
" bestiegen wird. Daselbst schlägt er mit einer großen Axt auf einen, in der Mitte des Gebäudes errichteten 
Pfosten und spricht dabei eine Zauberformel, worauf er wieder heruntersteigt und das Schlachten der 
Festschweine seinen Anfang nimmt. Solche Turmhäuser kamen früher auch im Gebiet der Ena vor, doch 
ist mir nichts Näheres darüber bekanntgeworden. Es scheint, daß sie nur bei seltenen Anlässen errichtet 
wurden, und heute ist es wohl überhaupt nicht mehr der Fall. Demnach kannten wohl auch die Ena die 
kor wop-Festlichkeit, wobei sie vielleicht etwas anderen Charakter besaß oder aber heute in etwas 
anderer Weise, d.h. eben ohne die genannten Turmhäuser vollzogen wird, Auch das Trinken von 
(fauligem?) Wasser bildete nach Vicedom bei den Leuten des Hagen-Gebietes einen wesentlichen Be- 
"standteil der früheren kor wop- Zeremonien, doch wurde dort das Wasser nicht wie bei den Ena in 
Bambusrohren verwahrt, sondern. aus gegrabenen Quellen geschöpft. Das Fest selbst wurde in einem 
sumpfigen Gelände abgehalten und ebendaselbst auch die Hütten fürs Fest errichtet. Dem ganzen Fest 
lag der Gedanke der Fruchtbarkeit zugrunde. Die Felder sollten großen Ertrag abwerfen und die Schweine 
groß und fett werden: Der kor wop, als Geisterwesen, wird nach Vicedom als mannliches Prinzip auf- 
gefaßt, während der kor nganap als weibliches Prinzep gedacht wird. Das erstgenannte Fest wird 
| heute, wie gesagt, nicht mehr begangen, es ist, wie Vicedom meint, durch das zweitgenannte verdrangt 
oder ersetzt worden. (Vicedom u. Tischner, Bd. II, pag. 421/22.) 
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Inzwischen haben die Mütter der Knaben viel Essen bereitet, das nunmehr 
unter dietentaru-Jungen verteilt und von ihnen verzehrt wird. Nachdem 
sie die Mahlzeit beendet haben, ordnen sich alle geschmückten Jungen in einer 
langen Reihe und nennen die Namen der Feinde, die sie im Traum, als in ihre 
“Hände gegeben, gesehen haben, nicht direkt beim Namen, sondern sagen dafür 
den Namen irgendeines entfernt wohnenden Angehörigen des betreffenden 
Feindes. Daraufhin wird wieder das Lob jenes Feindes gesungen. Dann wieder 
singen sie Tanzgesänge (liaman), verharren eine Zeitlang schweigend, aber 
immer in Reih und Glied, stimmen erneut Gesänge an und schweigen wieder 
für eine Weile. 1 
Schließlich kommen die Mädchen herbei, und ein jedes faßt den Geliebten 

an der Hand und führt ihn abseits, um ihm mit Blättern den Ruß und das Fett 
abzuwischen, womit sich der Junge eingerieben hatte. Dann mischen sie sich 
wieder unter die Leute, wo nun nochmals Fleisch, Süßkartoffeln und Gemüse 
verteilt werden. — Schließlich zerstreuen sich die Leute und gehen heim. 
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Alles in allem ist über dententa r u - Kult recht wenig Positives bekannt. 
Kein Weißer, auch kein Missionar, hat bis dahin dem Ritual beigewohnt oder 
auch bloß etwas davon zu sehen bekommen. Alles, was man darüber weiß, 
beruht auf Aussagen von Eingeborenen, die wenig zuverlässig, auf alle Fälle 
wenig vollständig sein dürften. Es ist auch nicht ausgeschlossen, daß das 
Wesentliche der Zeremonie absichtlich oder unabsichtlich gar nicht mitgeteilt 
wurde. Immerhin dürfte so viel feststehen, daß zwischen demtentaru-Kult 
der Ena und dem usi- Kult der Eingeborenen am Kutubu-See, über den wir. 
durch E.F. Williams recht gut unterrichtet sind ”), manche Parallele besteht. 
Auch dort wird den Novizen eine Zaubermedizin verabreicht, die allerdings aus 
verschiedenen Kräutern hergestellt wird und den Zweck hat, den Geist der 
Novizen zu entwickeln und sie reif zu machen. Die langen Häuser, in denen 
die Novizen die Zeit der Absonderung verbringen müssen, haben, wie oben 
erwähnt, ihre Parallele im Hagen-Gebiet, wo ihnen jedoch eine andere Bedeu-« 
tung zukommt. Von „großen Häusern“, die im Busch errichtet wurden, wissen — 
übrigens die Ena die seltsamsten Dinge zu berichten. Sehr wahrscheinlich‘ 
handelt es sich hierbei um die obengenannten „Turmhäuser”, aber ob sie, 
irgendwie mit dem tentaru-Kult zusammenhängen, wissen wir ebenso- 
wenig. Heute soll es jedenfalls im L ai - Tal keine solchen Häuser mehr geben, 
aber es ist nicht ausgeschlossen, daß in dem noch unerschlossenen Teil des 
W a b a q a - Gebietes auch über diesen Punkt noch etwas in Erfahrung gebracht ” 
werden kann. 


pp 


Diete-Zeremonien | 

Sie entsprechen dem m o k a der Hagenberg-Leute und sind jedenfalls von | 
dort eingeführt worden. Doch hat diese rituelle Festlichkeit hier einen etwas 
anderen Charakter. Die Perlmuscheln, von den Ena mamagu genannt, 
‚spielen hier eine weitaus geringere Rolle. Man besitzt sie auch in weitaus 
geringerer Zahl, als es bei den Hagenberg-Leuten heute der Fall ist. Die „In-®| 
flation" ist also hier noch nicht so weit vorgeschritten. Statt dessen ist bei den 4 
Ena die Bedeutung des Schweines bei Anlaß der te-Festlichkeiten eine um 
so größere. So kann man das te der Ena so eigentlich als ein „Schweine- | 
moka" bezeichnen. 4 

Ein wesentlicher Unterschied zwischen dem te und dem moka besteht _ 
vor allem darin, daß erstgenanntes in einem mehr oder weniger regelmäßig 
wiederkehrenden Zyklus von vier bis sechs Jahren abgehalten wird. Dabei - 


„> 


— hs 


_ 


20) E. F. Williams, Natives of Lake Kutubu, Papua. (Oceania Monographs, No. 6.) 
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kommen dann jeweilen sämtliche Ena-Siedelungen an die Reihe. Die Fest- 
lichkeiten beginnen im äußersten Südosten, an der Grenze des Hagen-Gebietes, 
wobei sukzessive ein Weiler nach dem andern das te abzuhalten pflegt. Die 
ganze Festlichkeit dauert in einer jeden Siedelung ein bis zwei Tage. Hat das 
te stattgefunden, so kommt am folgenden oder übernächsten Tage die benach- 
barte Siedelung an die Reihe. Von den Haupttälern pflanzt sich das te auch 
in die Seitentäler und an den Berghängen fort, so daß auch die entlegensten 
Siedelungen zu ihrem Recht kommen. 

Es beginnt bei Kol, an der Grenze des Hagen-Gebietes, geht dann über 
die Paßhöhe nach Walia, vonhier nah Yak, Yaramanda, Pampa- 


bus,Birip, Wabaga und weiter das Lai-Tal aufwärts bis nah Tomba 


und wiederum bis zur Grenze des Hagen-Gebietes. In Yaramanda zweigt 


ein anderer Teil nach Norden ab und folgt dem Sau -Tal aufwärts. 


Der ganze Zyklus umfaßt nahezu ein Jahr. 

Es halt-schwer, den Grundgedanken der te - Festlichkeiten in wenigen 
Worten zu umschreiben. Auf alle Fälle handelt es sich um ein Ritual, das den 
ganzen Stamm angeht. Keine Siedelung kann von dieser Angelegenheit abseits 


‘bleiben. Schon aus Prestigegründen muß eine jede mitmachen. Wohl aber 


können zwei, drei oder mehrere benachbarte Siedelungen sich zusammen- 
schließen und gemeinsam das te zur Abhaltung bringen. 
Nach der eigentlichen Bedeutung des te befragt, wird einem Eingeborenen 


-es kaum möglich sein, eine unzweideutige Antwort zu geben. „Es ist ein Fest 
“er Schweine und der Muscheln wegen", wird er sagen. Dabei legt er jedoch 


den Schwerpunkt entschieden auf die Schweine und wird einem eine über-, 


trieben hohe Zahl nennen, die zum Fest zusammengetrieben und abgetan wird. 
_ Somit dürfte die Grundbedeutung des te darin liegen, daß es dem Eingebo- 


renen die Gelegenheit verschafft, sich an Schweinefleisch satt zu essen. Ein 


" Schweinebraten gehört nicht zum Alltagsmenu. Es muß schon ein besonderer 
> AnlaB vorliegen, wie z.B. ein Opfer an die chimonko, wenn jemand erkrankt 
ist oder im Sterben liegt, oder wenn ein aroßes Geisterfest abgehalten wird. 
"Beim te kann ein jeder mitmachen, — soll auch jeder mitmachen, sonst ,ver- 
- liert er das Gesicht". 


Dann kommen zweitlinige Gründe. Das te kann so eigentlich als eine 


» „Schweineschau” bezeichnet werden, wie es das moka hinsichtlich der Perl- 
_ muscheln ist. Sämtliche Schweine der mittuenden Siedelungen werden bei 
diesem Anlaß vorgeführt und die meisten von ihnen auch abgetan. Auch die 
- Perlmuscheln werden hervorgeholt, öffentlich zur Schau gelegt und bewundert. 
Jeder „große Mann“, der etwas auf sich hält, ist bestrebt, bei diesem Anlaß 
seinen Reichtum an Schweinen und Perlmuscheln sehen zu lassen und dadurch 
sein Ansehen zu festigen und womöglich zu erhöhen. Nun gibt aber nicht jeder 
einfach seine Schweine her, um sie zu schlachten und das Fleisch zu verteilen. 


Der betreffende Mann will entschädigt sein, und dabei werden komplizierte 


Transaktionen vollzogen. Von dem geschlachteten Schwein bekommt der Eigen- 
_ tümer des Tieres nur einen ganz kleinen Teil, alles andere wird unter die 
“ Siedelungs- und Gaugenossen verteilt. Aber er weiß, daß er das Gegebene 


wieder zurückbekommt, indem er sich beim Abschlachten des Schweines eines 
andern schadlos hält und natürlich sehr darauf achtet, daß er nicht zu kurz 
dabei kommt. So erhält jeder wieder zurück, was er gegeben hat. Bei den Era 
kann eine Festlichkeit oder Zeremonie so wenig wie anderswo in Neuguinea 
auf geradem Wege abgewickelt werden. Es werden vielmehr die mannig- 
fachsten Umwege eingeschlagen. So ist es z.B. auch bei der Eheschließung. 
Zur Erledigung des geschäftlichen Teils benötigt man, wie wir oben gesehen 


haben, stets einen Vermittler. Auch wenn einer ein Schwein kaufen will, so 


geht er nicht einfach hin und kauft es einem andern ab; er wendet sich vielmehr 


a LE nc "SE oe ; a R I \ per 4 rie) x ji } Le A CA dis V5 
44 Paul Wirz: - RR, | " 


an einen Vermittler, der natürlich für seine Bemühungen entschädigt sein will. . 
Und so verhält es sich auch beimte. Jeder, der etliche Schweine besitzt, muß) 
oder sollte wenigstens eines für das te hergeben. Natürlich besitzen lange: 
nicht alle Leute Schweine; aber diejenigen, die solche besitzen, können und | 
dürfen nicht zurückstehen, sonst würden sie ihr Ansehen einbüßen. Es würde! 
von einem solchen Mann heißen, „er stinkt (ai pink); d.h. er sollte sich. 
schämen. Mit kamona bezeichnet man hingegen einen Mann, der allen | 
seinen gesellschaftlichen Verpflichtungen nachgekommen ist. 

Vor allem aber ist das te eine Angelegenheit zur Begleichung und Ber : 
reinigung alter Schulden. Wer seit dem letzten te von irgend jemandem . 
Schweine oder Perlmuscheln geliehen hat, muß jetzt seine Schuld zurück- 
bezahlen. Tut er es nicht, so ist er ein schlechter Kerl und muß sich schämen. 


Abb. 34. Rundtanz der Männer um den „Festplatz“ bei Anlaß einer te-Zeremonie- 4 
(Aufnahme: P. Wirz.) | 
: 


Aber im allgemeinen ist jeder darauf bedacht, seinen Verpflichtungen nachzu- | 
kommen. In der Regel muß der Schuldner sogar noch etwas mehr geben, als 
er seinerzeit erhalten hat. Erhielt er beispielsweise ein kleines Schwein, so 
muß er jetzt ein mittelgroßes geben, oder für ein mittelgroßes ein großes usta 
oder aber ein ebenso großes Schwein und noch etwas dazu, wie z.B. ein 
Schmuckstück, ein Knäuel Tabak, ein Paket Salz oder dergleichen. ‚MR 
Auch Frauen haben in vielen Fällen ihre eigenen Schweine, und sie wären — 
ebenso berechtigt, ihre Tiere auszuleihen und beim nächsten te wieder zurück- 
zufordern, doch kommt solches nur selten vor. 4 
Eine jede Siedelung oder jeder Siedelungskomplex hat einen bestimmten 
Platz, auf welchem das te abgehalten wird. Lange bevor.es soweit ist, etwa | 
ein halbes Jahr oder mehr, werden zugespitzte Pfähle in langen oder auch 
kurzen parallelen Reihen in die Erde eingeschlagen, an denen später die 
Schweine festgebunden werden. | | | 
Diese Pfähle deuten an, daß ein te in Aussicht steht. Wann dies sein wird, | 
weiß natürlich kein Mensch genau, und es ist auch ganz unmöglich, daß jemand t 
den genauen Zeitpunkt angeben kann. Denn das te ist ja, wie gesagt, eine : 
Angelegenheit des ganzen Stammes, und eine Siedelung kommt nach der andern - 
an die Reihe. Derjenige, der etliche Pfähle in den Boden schlägt, deutet damit — 
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“an, daß er beim nächsten te eine entsprechende Anzahl Schweine vorführen 
wird. 

* Bei einem jeden te spielt der sogenannte te-izi dam-akari, der 
Leiter oder Führer des te, eine Hauptrolle. Durch seine Hand gehen alle 
"Schweine und Perlmuscheln, die abgetan oder vertauscht werden. 

Am ersten Tage findet in den Nachmittagsstunden ein ritueller Rundtanz 
“von etwa zwanzig Männern in vollem Festschmuck statt (Abb. 34). Sie laufen 
zu dreien oder vieren mit stampfenden Schritten um den Platz, auf welchem 
morgen an den in die Erde eingelassenen Pfählen die Schweine festgebunden 
werden sollen. Dabei singen sie eine eintönige Weise. Nach jeder Runde 


Abb. 35. Zu einer te-Zeremonie müssen sämtliche Schweine der Siedelungen, für welche die 
Zeremonie gerade abgehalten wird, herbeigebracht werden, Jedes Schwein wird an einem 
 eingesteckten Pfahl festgebunden. Hundert und mehr Schweine sind keine Seltenheit. Die 
meisten werden als Rückzahlung eines früheren Darlehens oder aber als ein neues Darlehen 
> veräußert, Hierauf wird von jedem Schweinebesitzer mindestens ein Tier geschlachtet und das 
Fleisch verteilt. (Aufnahme: P. Wirz.) 


— bleiben sie eine Weile stehen, um gleich darauf von neuem zu beginnen. Erst 
am folgenden Tage werden die Schweine herbeigebracht. Jeder bindet seine 
Tiere an seinen Pfählen fest (Abb. 35). Auch die Perlmuscheln werden jetzt in 
großen Netztaschen herbeigebracht, ausgepackt und die größten und schönsten 
| in einer kleinen, mit Farnblättern bekränzten Festhütte zur Schau gestellt 
| (Abb.36). Dazu dienen an den Wänden der Hütte entlanglaufende Pritschen 
oder Balken, die gleichfalls mit Farnblättern belegt sind. 

Andere Perlmuscheln werden in großen Netztaschen zur Schau gehängt, 
daß sie von jedermann bewundert, aber nicht in einem unbewachten Augen- 
- blick entwendet werden können. à ; 

Dann erscheinen plôtzlich wieder die zwanzig Männer von gestern. Mit 
lautem Geheul kommen sie, ihre Pfeile, Lanzen oder Axte schwingend, auf den 
Platz gelaufen und sehen zu, daB der Tausch oder die Zurückerstattung von 
geliehenen Schweinen und Peılmuscheln in geordneter Weise vor sich geht. 
Dabei spielen sie gleichzeitig die Rolle von Vermittlern, die bei derartigen 


Transaktionen unerläßlich sind (Abb. 37). 
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Abb. 36. Anläßlich einer te-Zeremonie werden die größten und schönsten Perlmuscheln 
in einer kleinen Festhütte zur Schau gestellt. (Aufnahme: P. Wirz.) 


Abb. 37. Verleih von Perlmuscheln anläßlich eines te-Festes. (Aufnahme: P. Wirz.) | 


Die Ena 47 


Nachdem dieser rein geschäftliche Teil erledigt ist, laufen sie wie gestern 
mit stampfenden Schritten noch eine Weile um den Platz, von welchem die 
| Schweine nunmehr wieder entfernt werden. 

Das Schlachten und Schmoren der Tiere geschieht jedoch niemals in der 
Nähe des Platzes, sondern in den Siedelungen, wo sich auch die Schmorgruben 
"befinden. Irgendein Ritual ist jedoch damit nicht verknüpft. 

. Das in der Schmorgrube zubereitete Fleisch wird, wie oben schon gesagt 
_ wurde, an die Siedelungs- und benachbarten Gaugenossen verteilt, und dem 
“eigentlichen Besitzer des Schweines fällt nur ein sehr kleiner Teil oder gar 
“nichts zu, was aber vollkommen in Ordnung ist. Denn ist der Zyklus abge- 
"schlossen und hat die letzte Siedelung im E 7 a - Gebiet das te begangen, so 
-beginnt das Schweineschlachten alsbald von neuem. In rückläufigem Sinne 
“ kommt jetzt eine Siedelung nach der andern an die Reihe, um die noch übrigen 
Schweine abzutun. Das te kommt, wie man sagt, zurück. Und jetzt wird wie- 
der, wie zuvor, ein Teil des geschmorten Fleisches nach der nächsten zurück- 
liegenden, also talaufwärts befindlichen Siedelung geschickt, und wird auf diese 
- Weise das zurückgegeben, was man vorerst erhalten hat. 


Die Perlmuscheln 


Wie im Hagen-Gebiet werden sie auch bei den Ena hochgeschätzt. In frü- 
herer Zeit wurden sie ausschließlich im benachbarten Hagen-Gebiet ein- 
getauscht, und zwar vornehmlich gegen Schweine und einheimisches Salz. Der 
Wert einer Perlmuschel kommt heute noch einem mittelgroßen Schwein oder 
einem großen Salzpaket gleich. 
Die Ena nennen diese Muschelmamagu; im Hagen-Gebiet spricht man 
hingegen vonken. Man schneidet sie auch hier in die Form eines Halbmondes 


| mit kleiner konkaver Innenseite und befestigt sie mit Harz auf einer Kreis- 


| runden Unterlage von Pandanusblättern. Diese Unterlage wird mit Rötel ein- 
I: gerieben, und streut man überdies, bevor man sie in Pandanusblätter oder 
Stücke einer aus diesen verfertigten Regenkappe oder Matte verpackt, reichlich 
Rötel über das Ganze. So liegt die Muschel tatsächlich in Rötel eingebettet, wie 
es sich für ein so wertvolles Objekt gehört *). 

Man vergleicht die Perlmuschel mit dem Mond, und zwar dem Mond im 
ersten Viertel, der gleichfalls mamagu genannt wird, also nicht etwa mit 
dem Halbmond oder Vollmond. 

- In früherer Zeit, so wird erzählt, verfertigte man entsprechende Schmuck- 
stücke von Holz, die man wie die heutigen mamagu für die te-Zeremonie 
_ yerwendete. Diemamagu wird bei den Ena anläßlich der te - Zeremonien 
_ nicht wie im Hagen-Gebiet als Schmuckstück um den Hals gehängt und auch 
‘nicht in langen Reihen auf dem Boden zur Schau gelegt. Man pflegt vielmehr 
die schönsten und größten Objekte in einer kleinen Festhütte auszustellen, so 
daß sie jedermann bewundern kann. 


Seelen- und Geisterglauben 


Die Seele (Psyche) wird wayank genannt. Es ist das, was das Leben 
ausmacht, was den Lebenden vom Toten unterscheidet. Es ist der unsichtbare 
Innenkern des Menschen. Auch der Schatten eines Lebenden wird wayank 
genannt. 

Wenn einer stirbt, so tritt nach einiger Zeit der Totengeist als selbstän- 
diges Wesen ins Dasein. Mit dem wayank hat er jedoch nichts zu tun. Die 
allgemein gebräuchliche Bezeichnung für den Totengeist ist chimonko 
oder auch timonko?). Der Begriff chimon ko umfaßt jedoch bedeutend 


21) Eine genaue Beschreibung, wie die Perlmuscheln geschliffen, poliert und auf einer Pandanus- 
blattunterlage aufgeklebt werden, gibt Vicedom in seiner Mbowamb-Monographie (I. Bd., pag. 117). 
22) Im oberen Lai-Tal spricht man chimonko, im unteren timonko. 
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mehr. Es verhält sich damit so, wie ich seinerzeit bei den Eingeborenen des | 
Swart-valley festgestellt habe: man versteht unter chimoyko nicht bloß die | 
Geister der Verstorbenen, sondern alle übernatürlichen Wesen und auch die 
Ahnen bzw. die Geister der Ahnen und alles, was von ihnen herrührt und was 
sie hinterlassen haben, und schließlich ganz allgemein gesprochen: alles Selt- 
same, alles Ungewöhnliche, für dessen Herkunft und Existenz man keine Dei 
digende Erklärung abzugeben vermag ?). 

Der Begriff chimonko kann also enger oder weiter gefaßt werden, so 
wenigstens nach unserer Auffassung. Für den Eingeborenen gibt es jedoch 
keine Analyse und auch keine klare Begriffsbestimmung. Unklarheiten oder 
gar Widersprüche bereiten ihm keinerlei Kopfzerbrechen. 

Die chimonko verursachen Krankheiten, Mißerfolg, Mißernten, Un- 
glücksfälle usf. Daher müssen sie von Zeit zu Zeit zufriedengestellt werden 
durch Anbieten eines Schweineopfers. Auch werden Ferkel gelegentlich den 
chimonko zugesprochen, und ein solches Gelübde wird niemals zurück- 
gezogen. Im Hinblick darauf zieht man ein solches Ferkel auf und wartet bloß, 
bis es groß genug ist, um als Opfertier abgeschlachtet zu werden. Die Zuberei- 
tung hat dann in besonderer Weise zu erfolgen, d.h. in einer besonderen 
Schmorgrube auf einem ganz bestimmten Platz, und zwar durch die älteren 
Männer des Gaues. Frauen und Kinder haben dabei nichts zu tun. Es ist dies” 
eine Angelegenheit, die bloß die älteren Männer angeht. 

Ebenso verfährt man, wenn jemand krank geworden ist oder gar im Sterben 
liegt, denn dann sind fast immer die chimonko mit im Spiel. Die Ange- 
hörigen haben dann ein oder zwei Schweine zu spenden, die in der genannten 
Schmorgrube zubereitet werden müssen. Solches besorgt in der Regel der” 
Medizinmann, an den sich die Angehörigen zu wenden haben. Auf alle Fälle 
leitet er das Ritual. Wenn ein Schwein nicht genügt, d.h. der Kranke nach — 
der Opferung des ersten nicht gesund wird, so wird ein zweites, unter Um- 
ständen noch ein drittes Tier geopfert. Stirbt der Patient, so ist dies ein Zeichen | 
dafür, daß die chimonk o nicht gutgestimmt sind und die verschiedene Per- | 
son sich etwas zuschulden kommen ließ. 

Bei der Anbietung des Schweines an diechimonk o spricht der Medizin. 7 
mann etwa die folgenden Worte: „Iß nicht meinen Vater (Mutter, Kind). Nimm « 
mit dem angebotenen Schwein vorlieb. Es schmeckt sehr gut.“ | 

Wenn das Opferschwein nach der üblichen Art der Zubereitung nicht gar | 
geworden ist, so ist dies ebenfalls ein Zeichen dafür, daß die chimonko 
nicht gutgesinnt sind und nicht helfen wollen. N 

- Der Medizinmann, akari-tupuri, stellt also die Verbindung zwi- © 
schen der Geisterwelt und der realen Welt her, indem er die chimonko . 
anruft und ihnen das Opferschwein anbietet. Über der Schmorgrube wird zu- i 
weilen, wenn es die Witterungsverhältnisse erheischen, ein kleines Hiittchen : 
oder ein Blätterdach errichtet, das man yobunanda nennt. Nach Ablauf « 
der Zeremonie wird es jedoch wieder abgerissen und verbrannt. In diesem : 
Hüttchen erfolgt auch das Zerteilen des Opferschweines. 

Wenn der akari-tupuri wegen eines Krankheitsfalles konsultiert 
wird, so nimmt er einen Speer zur Hand und ruft die Namen der verschiedenen 
Geister auf. Bei jedem Namen, den er nennt, stößt er den Speer in den Boden. 
Wenn er den Namen des richtigen Geistes, d.h. des Geistes, der die Krankheit 
verursacht hat, genannt hat, so bleibt der Speer im Boden stecken. Auf diese 
Weise erfährt er den Namen des Geistes, mit dem es der Patient zu tun hat. 

Hierauf fragt der akari-tupuri weiter: „Welches Schwein willst du _ 
haben?" und zählt die verschiedenen Schweine bei ihren Namen auf, wobei er 
wiederum bei jedem ausgesprochenen Namen den Speer in den Boden stößt. 


Spee pt, LS thé 
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#) Nova Guinea, Vol. XVI, Livr. I, pag. 52 u. ff. 
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“Hat er den Namen des vom Geist begehrten Schweines getroffen, so bleibt der 
Speer wiederum im Boden stecken, so daß er mit einiger Anstrengung wieder 
herausgezogen werden muß. Hierauf wird das Schwein geholt, durch einen 
Schlag auf den Kopf abgetan, zerteilt und in der Schmorgrube zubereitet. Nach 
Beendigung des Schmorens wird die Grube wieder abgedeckt, das Fleisch her- 
ausgenommen und auf Blätter gelegt. Hierauf nimmt der akari-tupuri 
ein Stück Fleisch und etwas von der Leber des Schweines, wickelt alles in ein 
Pandanusblatt und begibt sich damit zum Patienten, wobei er abermals die 
- chimonko anruft. Dann holt er gewisse Kräuter und Blätter von Zier- 
sträuchern, steckt sie dem Kranken ins Haar und wendet sich abermals an die 
chimonko. 

Wird der Kranke nicht gesund, so liegt ein ernsterer Fall vor, und der 
- Kranke hat sich etwas zuschulden kommen lassen. Dann schlägt der ak ari- 
tupuri vor, ein zweites, eventuell drittes Schwein zu schlachten und für den 
chimonko zuzubereiten. Selbstredend erhält der Medizinmann einen 
schönen Teil des zubereitenden Fleisches als Belohnung für die geleisteten 
Dienste. Das übrige wird von den Familienangehörigen der erkrankten Person, 
deren Schwein oder Schweine man abgetan hat, verzehrt. 


Andere geisterhafte Wesen 


Yalliaist ein geisterhaftes Wesen, das in der Erde haust. Wenn es sich 
bewegt, so verursacht dies Erdbeben (tidiljewala). Seine Frau bringt den Regen 
hervor. Sie ist im Besitz eines großen Gefäßes, das Wasser enthält, welches 
sie mit ihrem Grabstock nach allen Seiten verspritzt. Der Name der Frau ist 
Karigira. 

In den Wolken halten sich andere Wesen auf, die Tail-yakari ge- 
nannt werden. Gelegentlich bekämpfen sie sich, was jeweilen die Blitze und 
den Donner verursacht. Wenn man im Busch eine wildwachsende Bataten- 
oder Taropflanze findet, so glaubt man, daß die Tail-yakari-Kngllen 
dieser Gewächse vom Himmel herabfallen ließen, worauf sie zu keimen be- 
gannen. Auch die Bataten und Taropflanzen, die die Menschen in ihren Pflan- 
zungen ziehen, haben sie den Tail-yakarizu verdanken. Ebenso verhält 
es sich auch mit den Bananen. Nach anderen Aussagen war es jedoh Yal- 
lia, der den Menschen diese Nutzgewächse schenkte und ihnen zeigte, wie 
man Pflanzungen anzulegen hat. 

Der Regenbogen ist eine große Geisterschlange, Lipakep genannt. 
Wenn sie Durst hat, kommt sie zum Vorschein, doch immer nur für kurze Zeit, 
dann verschwindet sie wieder. 

Die Welt ist zweimal von Grund auf zerstört worden. Einmal geschah es 
- durch ein großes Feuer, zum zweitenmal durch eine Sintflut. 

Der Mond wird kana genannt. Dies ist auch die Bezeichnung für Stein. 


Derwema-Baum 


Dieser wird als „heilig“ angesehen und darf demzufolge weder gefällt noch 
dessen Holz, Aste, Zweige und Blätter in irgendeiner Weise verwendet werden. 
Wenn ein solcher Baum durch den Wind oder einen Sturm zu Fall kommt, so 
wird er mit Blattern zugedeckt und so belassen. 

Auf einer Missionsstation erhielt der Missionar von einem seiner Zöglinge 
die Erlaubnis, einen ihm gehörenden w ema- Baum zu fällen, nachdem er ihn 
für eine Axt an den Missionar verkauft hatte. Die Eingeborenen, die in der 
Nähe wohnten, waren darob sehr aufgebracht und prophezeiten, daß nunmehr 
jemand sterben werde. Am folgenden Tage riß eine Rotanbrücke, und zwei 
Jungen der Missionsstation, die gerade über den Fluß wollten, kamen ums 
Leben. Das war, wie die Eingeborenen sagten, die Rache des we m a. Der 
Junge, der dem Missionar den Baum verkauft und die Erlaubnis zum Fällen 
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gegeben hatte, wurde daraufhin von seinen Angehörigen aus der Siedelung 4 


ausgewiesen und sah sich genötigt, im benachbarten Gau, auf der anderen 
Seite des Flusses, Zuflucht zu suchen. Aber nicht genug damit. Die Leute zer- 


störten seine Pflanzung und hieben sämtliche ihm gehörenden Fruchtbäume um. 


Der,Steinkult 


Wie im benachbarten Hagen-Gebiet, so bildet auch bei den Ena die Ver- 
ehrung gewisser „heiliger Steine“ den Mittelpunkt ihres religiösen Kultus. 
Alles was diese Steine anbetrifft, wird hier, wie auch bei den Mbowamb, 


geheimgehalten, und einem Außenstehenden wird es kaum möglich sein, einen — 


dieser Steine jemals zu Gesicht zu bekommen. 


Abb. 38. Umzäunter „Geistergarten” mit verschlossenem Zugang: (Aufnahme: P. Wirz.) 


Sie werden für gewöhnlich in der Erde aufbewahrt, und bloß einige alte, : 


eingeweihte Männer wissen, wo sie vergraben sind. Es sind dies dieyainda 
kuriakariiziokarin,d.h. „die Männer, die über die Steine wachen”. 
Bloß bei Anlaß eines ,Geisterfestes" werden diese Steine aus der Erde ge- 
nommen und in einem eigens für sie errichteten runden Hüttchen, dem yai- 
nana oder yaindanda, untergebracht. Das Vergraben der Steine und das 
Errichten des ,Geisterhüttchens" wie auch die Abhaltung des „Geisterfestes“ 
findet immer auf einem bestimmten Grundstück statt, das meistens mit einem 


hohen Zaun aus Riedgras umgeben ist und zu dem bloß die obengenannten 
eingeweihten Männer Zutritt haben. 


Dieser ,Geisterplatz" oder besser gesagt „Geistergarten“, imbuand 
genannt, befindet sich stets außerhalb der Siedelung, oft in größerer Entfernung 
von dieser, schließt aber manchmal auch an den öffentlichen Tanzplatz an. Ein 
jedes tara besitzt ein solches imbuand, zu dem die Angehörigen anderer 


tara keinen Zutritt haben. Es ist mit Kasuarinen und Ziersträuchern be- 
pflanzt und nimmt sich aus wie ein Ziergarten (Abb. 38). 


u. 
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Das „Geisterfest“ wird so ziemlich regelmäßig einmal im Jahr abgehalten. 
Nachdem das yainanda fertiggestellt ist, werden die Steine aus der Erde 
genommen, gereinigt und mit mam ba eingerieben. Hierauf werden sie auf 


- Stellagen untergebracht, und zwar in einer ganz bestimmten Anordnung, wie 


es auch bei den Mbowamb üblich ist. Auch hier werden männliche und 
weibliche Steine unterschieden, wobei die erstgenannten von langgestreckter, 
letztere von kugeliger oder ovoidischer Form sind. 


Ein für die Geister bestimmtes Schwein wird abgetan und innerhalb des 


* jmbuand zerteilt und das Fleisch in einer ebendaselbst ausgehobenen 


Schmorgrube zubereitet. Bei allen diesen Verrichtungen spielen die yainda 
kuriakariizio karin eine Hauptrolle, doch haben bei diesem Anlaß 
auch die anderen Männer des tara Zutritt zumimbuan d. 

Ist das Fleisch gar, so rufen die yainda kuri akariiziokarin 
die Geister herbei und weisen auf das für sie zubereitete Schweinefleisch hin. 
Gleichzeitig bitten sie um gute, reiche Ernte und um Vermehrung des Schweine- 


_ bestandes. Hierauf wird ein jeder Stein mit Schweinefett und Schweineblut 


bestrichen. Kleine Fleischstücke des zubereitenden Schweines werden an den 
Zweigen der Ziersträucher aufgehängt, damit die Geister von ihnen angelockt 
werden. Ebendasselbe geschieht später mit den Knochen, vor allem mit den 


 Schädeln und Unterkiefern. Hierauf findet ein ritueller Rundtanz der Männer 


um das yainanda statt. Alle haben sich reichlich mit Federn geschmückt, 
bemalt und geölt. An der Spitze des Zuges sind die yaindaku riakari 


_izio karin, die den meisten Schmuck tragen. In den Händen hält jeder 


eine Perlmuschel vor sich hin, um mit dieser die Geister anzulocken und sie zu 
ehren. Mit trippelnden Schritten und singend wird mehrmals das yainanda 


| umkreist. 


Frauen und Kinder bekommen selbstredend von der ganzen Sache nichts 


zu sehen, und wird auch kein Fleisch an sie verabreicht. 


Nach dem Geisterfest werden die Steine wieder vergraben und das Gei- 
sterhüttchen wieder abgerissen und verbrannt. 


Andere seltsame Steine 

Wie im Hagen- und Chimbu-Gebiet gelten auch bei denEna alle seltsam 
geformten und seltsam aussehenden Steine als mit besonderen Kräften erfüllt, 
ohne jedoch mit den obengenannten ,Geistersteinen” etwas zu tun zu haben. 
Es sind eben in weniger hohem Grade „krafterfüllte" Objekte, werden aber 
gleichwohl als ,zauberkraftig” angesehen. Alte Steinkeulenköpfe finden sich 
gelegentlich auch hier, sind jedoch bedeutend seltener als im Hagen-Gebiet 
und im Tal des Wagi-Flusses, wo einstmals eine Bevölkerung ansässig 
gewesen sein muß, die Steinkeulenköpfe in allen möglichen Formen und 
Größen herstellte und wohl auch verwendete. Über diese Objekte ist schon 
verschiedentlich berichtet worden. Im Gebiete der Ena bekam ich indessen 
bloß ein einziges Stück eines defekten, scheibenförmigen Steinkeulenkopfes 
zu Gesicht, über dessen Herkunft und Bedeutung die Eingeborenen hier so 
wenig wie im Hagen- und Chimbu-Gebiet etwas auszusagen wissen. 


Auch Versteinerungen sind hier selten, und ebendasselbe gilt auch vom 
Bergkristall. 


Zahlwörterund Zählmethodenbeiden Papuas 
des zentralen Hochlandes 
Die Ena kennen ein dezimales Zahlensystem. Wie sie zu diesem ge 
kommen sind, wissen sie natürlich nicht. Eine besondere Bedeutung kommt 
jedenfalls der Zahl 10 zu. Dies kommt zum Ausdruck, wenn z.B. eine Frau 
vn 
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gekauft wird oder auch bei anderen Anlässen, bei denen man zehn gleich- 
wertige Objekte abzugeben pflegt. 
Das Zählen selbst ist nicht eine Denkoperation, sondern ein Vorgang, der 
sich ganz mechanisch vollzieht. Beim Zusammenzählen werden stets zwei 
Dinge zusammengenommen. Dabei werden der kleine Finger und der ihm be- 
nachbarte eingebogen, hierauf kommen die beiden andern an die Reihe. Beim 
Abzählen beginnt man immer mit dem kleinen Finger der linken Hand. Hat 
man bis 5 gezählt, so kommt der kleine Finger der rechten Hand an die Reihe. 
Andere Körperteile werden jedoch, wie es in vielen anderen Gegenden Neu- 
guineas üblich ist, nicht herangezogen. | 
Die Zahlwörter sind die folgenden: 


1 — mendai 18 — de tugurab 

2, Ta 19 — de manimende 

3 — treb 20 — agarir rab de treb (zehn dreimal) 
4 — kirumend 

oe hun 21 — agarir rab de mendai (zehn zwei- 
6 — takayi mal und eins) 

7 — karayi 22 — agarir rab de rab (zehn zweimal 
8 — tugurab und zwei) 

9 — manimende 23 — agarir rab de trab (zehn zweimal 
10 — agarir und drei) 

11 — de mendai usw. 

12 = de rab 

13 — de treb 30 — agarir treb (zehn dreimal) 

14 — de kirumend 40 — agarir kirumend (zehn viermal) 
15 = de iumi - 50 — agarir iuyi (zehn fünfmal) 

16 = de takayi usw. 

17 = de karani 


Sehr interessant ist die Methode des Zählens bei den Medlpa, die auf der 
Südostseite des Hagen-Berges ansässig sind. Hinsichtlich dieser und der von ihnen 
verwendeten Zahlwörter teilte mir Rev. Strauß folgendes mit: 

Die Methode des Zählens hängt davon ab, wieviele Schweine, Muscheln oder | 
sonstige Wertobjekte zu zählen sind, denn ein abstraktes Zählen „an sich“ kennen 
diese Eingeborenen nicht. He 

Zum Zählen werden die Finger benutzt, und zwar beginnt man mit dem kleinsten 
Finger (gleich ob der rechten oder linken Hand), den man einbiegt. Die eingebogenen 
Finger bedeuten die gezählten Objekte. 

Interessant ist, daß die Hagen-Leute gerne auf Viererreihen aufbauen, wobei sie 
immer in Paaren abzählen, also: 


1 = tenda 45 heißt eyak ki pömp i nudl 
2 — ragl (i ragl pem-o, hier sind 2) tembogak poki pömp tinudl, 
4 = i ragl pem-o tembogak pem-o, d.h. 8 Hand Daumen allein, 

d.h, hier sind 4. vier auf einer Seite, Daumen 


er alleinstehend; 40 plus 5 = 45 


Dasselbe an der anderen Hand; das ergibt 
enak koglmoy ki pömp ragl nudl — 48 


dann zweimal 4 — eyak pem-o, d.h. 


Hide sed Bi . enak koglmoy ki tembogak nudl 
Dasselbe an beiden Händen wiederholt Eye Me ra à FES 
eribtzweimel 8 eyakkiaglpemvo; S706 Koglmoy ki ak = 4 

ier sin Pree) FEN 

enak ki radltika, 8 Hand dreimal. — 24 ae oe “ se BIER fet Di 
enak ki tembogak, 8 Hand viermal — 32 ki m een owe 259 PE == N 

enak ki pomp i yudl, d. h. 8 Hand eyak koglmoy ki ki pömp ragl pip 
Daumen er alleinstehend enak ki mentpogl . . — ,96 

= na LE a. RE = 40  eyak koglo ki ki pömp ragl pip 
Ki radjtika ee very Eee — 104 


; 104 heißt wörtlich: Achter — eingebogene Hand — Hand — Daumen — zwei — 
Stöpsel — drauf — Hand = drei allein, d.h. bei der Zahl 8 sind die beiden Daumen wie 
Stöpsel auf einer Flasche in die Faust gesteckt worden, so heißt das 10; dann wurden die 


s 
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beiden Hände, d.h. also 8, noch dreimal abgezählt: 10 plus 3 ist 13; so würde also die 
„Achter-Hand“ 13mal gezählt; heißt also 13 mal 8 = 104. 

Wer Lust hat, kann so noch lange weiterzählen. 

pe Es scheint, daß dieses auf 4 aufgebaute System, das ursprüngliche ist, jedenfalls ent- 
- spricht es dem Denken der Leute, die gerne in Paaren denken, wie sich in vielen Dingen 
zeigen ließe. 

Die Leute selbst allerdings sagen: das Zählen nach dem Vierersystem machen sie 
nur, damit die Wertsachen bei einem moka nicht so rasch durchgezählt sind, denn 
sonst wiirden die Leute sagen: ,Dieser Mann hat nur ein kleines m o k a gegeben", und 
_ damit wäre der Ruhm gründlich verdorben. 

ß Die Medlp.a können aber auch nach einem Dezimalsystem zählen: 


1 = tenda 6 — pömp ragl nudl 
2 == rag) 7 = pomp radltika 
3 = radltika 8 = anak 

4 = tembogak 9 — pomp ti pip 

5 = pomp i nudl 10 — pomp ragl pip 


Hier wird beim kleinen Finger der einen Hand begonnen. Bis 4 sind es primare 
Zahlwörter, wie unser 1, 2, 3, 4; 5 dagegen ist zusammengesetzt: Daumen, der allein- 
stehende — 5. Nun zählt man beim kleinen Finger der anderen. Hand weiter; trotzdem 
ist nun weiterhin vom „Daumen“ die Rede: Daumen 2 alleinstehend = 7 (man sieht 
|} ,Daumen" ist zum Zahlwort geworden). 8 ist wieder ein primäres Zahlwort; 9 heißt: 
= Daumen einer Stöpsel, und 10 : Daumen 2 Stöpsel. 

Die Zehnerreihe heißt dann: 


enak pomp ragl pip i kitenda .. = 10 enak pomp ragl pip i koglmoy ki 
enak pömp ragl pip i koglmon ki tembogak pomp radltika pip 
ial] le en Dae Le = 20 TUG) comets en CITE ==) YAU, 
enak pömp ragl pip i koglmoy ki enak pomp ıagl pip i koglmoy ki 
EVE) CD ee. — 150 PET A N PE ge REN 
enak pömp ragl pip i koglmon is enak pömp ragl pip i koglmon ki 


tembogakaın ME — 40 
enak pomp ragl pip i koglmon ki 
tembogak pömp ti pip yudl — 50 
enak pömp ragl pip i koglmon ki 
tembogak pömp ragl nudl .. — 60 
So wird auch der 2. Hunderter durchgezählt (falls überhaupt so viele Sachen zu 
zählen sind); dann stellt man fest: 
enak pömp ragl pip i koglmo7 ki e-na enak pömp ragl pip mundemun, d. h. 
vorhin haben wir die Hände 10mal gezählt; agop enak koglmor ki e-na enak pomp 
ragl pip mondemon, d.h. jetzt zählen wir hier nochmals die Hände 10mal; ki e — na 
tep rak ndopon ki ragl mondemon; alle Hände zusammen ergeben nun zweimal die je 
- 10 Hände, d. h. 200. 
So kann man weiterzählen, wenn man noch mag. Es ist schon im Medlpa umständ- 
lich; die Wiedergabe in Deutsch macht es noch plumper. 
Von den Gende(Y anu), die den Ostabhang der Bismarckkette bewohnen 
‘und zirka 4000 Seelen zählen, berichtet Aufenanger 24), daß ihre Zahlworter 
auf dem Zweiersystem aufgebaut sind. Wird z.B. eine Muschelschnur abge- 
zählt, so faßt man zunächst an dem einen Ende zwei Muscheln und legt gleich- 
zeitig zwei lose Muscheln beiseite. Hierauf faßt man abermals zwei Muscheln 
ab und legt wiederum zwei einzelne Muscheln beiseite. Auf diese Weise fährt 
man so fort, bis man sämtliche Muscheln der Schnur abgezählt hat. Die Me- 
_ thode ist ziemlich umständlich, doch kennt man noch eine andere Zählweise, 
mit deren Hilfe man bis 33 zählen kann. Bei dieser entsprechen die Zahlwörter 
Körperteilen, und zwar 1 bis 5 den Fingern der linken Hand, wobei man mit 
dem kleinen Finger beginnt; 6 ist der untere Teil des Unterarmes, 7 der obere 
Teil des Unterarmes, 8 und 9 der untere und obere Teil des linken Oberarmes, 
10 die linke Schulter, 11 die linke Halsgrube, 12 die linke Halsseite, 13 das 


enak pomp ti pip . . . . . .. =) 90 
enak pomp ragl pip i koglmoy ki 
enak pomp ragl pip . . .: .. — 100 


24) Aufenanger, P. Heinr.: Etwas über Zahl und Zählen bei den Gende im Bismarckarchipel, (An- 
thropos 1938, pag. 273 u. ff.) 


+ 
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linke Ohr, 14 die linke Schlafe, 15 das linke Auge, 16 die Nase, 17 das rechte 
Auge u.s.f. bis zum kleinen Finger der rechten Hand. | 

Auch von den Maramu, die am oberen Juat-Fluß (Dörferfluß) an- 
sässig sind, gibt P. F. J. Kirschbaum und für die im Sepik-Quellgebiet ansäs- 
sigen Telifomin Stuart Campbell und Wallace Kienzle eine ganz ähnliche 
Zählmethode an”). Dabei wird jedoch in diesen beiden letztgenannten Ge- 
bieten nicht mit dem kleinen Finger der linken, sondern der rechten Hand 
begonnen. Auf den Daumen der rechten Hand folgen Unterarm, Armbeuge, 
Schulter, Halsbein, Ohr, Auge und Nase und dann die gleichen Körperteile auf. 
der linken Seite, abwärts bis zum kleinen Finger der linken Hand. 

Diese Art des Zählens ist ziemlich weit verbreitet. F.E. Williams erwähnt 
sie von den Eingeborenen des Kutubu-Sees°), De Kock von den Goliath- 
Pygmäen 2’), J. Chalmers von den Bugi auf der Westseite der Flyriver-Mün- 
dung ®), ich selbst von den Eingeborenen des Miku, eines der Zuflüsse des 
Digul- Stromes *?). 

Auf dem Zweiersystem aufgebaute primäre Zahlwörter stellte ich auch bei 
den Eingeborenen des Wagi-undChimbu- Flusses fest. 

So zählen z.B. die auf der rechten Seite des Wa gi - Flusses in der Gegend 
der Einmündung des Chim bu ansässigen D o m - Leute folgendes: 

{= teran | 


2=tschu 
3=tschu-tai 
4=tschui-tschui : 


5=tschui-tschui-tai oder para, d.h. Faust. | 

Zu zählen beginnt man auch hier mit dem kleinen Finger der rechten Hand, 
und 5 wird ausgedrückt durch die rechte Faust. 

Dann fährt man mit dem Zählen fort, indem man auf der rechten Seite des” 
Körpers aufwärts folgt. Dem Zahlwort 6 entspricht der Puls, dem Zahlwort 7 
der Unterarm, dem Zahlwort 8 das Ellbogengelenk, dem Zahlwort 9 der Ober- 
arm, der 10 die Schulter, der 11 die rechte Halsseite, der 12 das rechte Ohr, der 
13 das rechte Auge, der 14 die Nase. In gleicher Weise fährt man mit Zählen 
auf der linken Körperseite, doch abwärtssteigend, fort, bis man beim kleinen 
Finger der Linken angelangt ist. 2 

Diese Art des Zählens scheint, mit geringen Abweichungen, im ganzen 
Chimbu-Gebiet gebräuchlich zu sein. Es wäre von großem Interesse, über 
die Verbreitung und den Zusammenhang der verschiedenen Zahlensysteme 
und Zählweisen möglichst lückenlose Angaben zu erhalten. 1 


Anhang 
Analyse der drei Salzproben aus Neuguinea *°) 


(Ausführung durch Herrn R. Bernasconi; 
Anstalt für Anorganische Chemie an der Universität Basel) 


1. Aufteilung in drei Fraktionen 


A A N 


Die pulverisierten Salze wurden gewogen, getrocknet und wieder gewogen und | 
so zunächst der Wassergehalt festgestellt. Dann erfolgte eine Auftrennung in eine — 
wasserlösliche Fraktion, einen in Wasser unlöslichen, aber in konz. Salzsäure löslichen 


cee ume a te P. F. J.: Uber Zahlensysteme im Zentralgebirge von Neuguinea. (Anthropos 1938, © 


26) Williams, F. E.: Natives of Lake Kutubu (Oceania Monograph No. 6 ! R : 
27) Tijdschr. Kon Ned. Aardr, Gen. XXIX. iss ey h 
28) Journal R. Anth. Inst. XXXIII, 1903. | 
29) Nova Guinea Vol. XVI, Livr. I, 1924, pag. 146. 

. 30) Als Ausgangsmaterial dienten die drei im Abschnitt „Salzgewinnung“ erwähnten Salzwasser- 
quellen des Chimbu- und Wabaga-Gebietes. I. Salzwasserquelle in der Nähe der Siedelung Deri, im _ 
Gebiet der Kere-Leute, im unteren Wagi-Tal (Chimbu- Subdistrikt). II. Salzwasserquelle in der 
Nähe des Dorfes Auwugetta, vier Stunden von der lutherischen Missionsstation Y aramanda, - 
im Tal des Lai- Flusses, entfernt (Wab aga-Subdistrikt). III. Salzwasserquelle in der Landschaft _ 


Chiurunke (Sirunki), eine Tagereise westlich von der Regierungsstatio b { 
(Waba ga -Subdistrikt). g g n Wabaga entfernt 
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Anteil, und einen salzsäureunlöslichen Rückstand. Es ergeben sich dann die prozen- 
tualen Anteile der drei Fraktionen wie folgt: i 


Tabellel 
Hs0O-Gehalt HaO-löslich HC1-löslich Rückstand 
great tea ts ts 0,5 98,4 0,4 0,7 
ER i's work ins 3,8 68,5 20,3 7,4 
DE aos s:.%, 6,1 51,8 27,9 14,2 


… 2. Untersuchung der wasserlöslichen Anteile 

In den wasserlôslichen Fraktionen wurden Nat, K+, Ci— und SO42 bestimmt. 
In II und III sind außerdem noch meßbare Mengen von CO3—2 (HCO3—!) vorhanden. 
- Die Zahlen in den folgenden Tabellen bedeuten prozentuale Anteile, immer bezogen 
auf die Gesamteinwaage. f1 bedeutet der nicht als K+, Nat, Ci— oder SO4—? gefun dene 


- Rest, der noch in der wasserlöslichen Fraktion vorhanden ist. 


Tabelle 2 
ï Nat Kr Gil SO4-2 fy 
il AE ee 30,4 9,4 54,4 4,9 (+0,7) 
JAE ee 25,2 0,5 38,8 — —4,0 
NE ANNEE 175 15 23,8 0,6 —8,4 


3. Untersuchung der salzsäurelöslichen Anteile 

Es wurden Ca+2, Mg+2 und Fet3 bestimmt. Außerdem finden sich hier noch 
Spuren von Aluminium. Auch die organischen Verunreinigungen dürften zum größten 
- Teil in dieser Fraktion zu finden sein. Fa bedeutet wieder der nicht als Cat2, Mg*2 
oder Fe+3 gefundene Rest. Die Menge fj + f muß zur Hauptsache aus CO3—2, HCO3—!, 
organischen Verunreinigungen und evtl. anderen, nur in Spuren vorhandenen Elementen 
bestehen. Der salzsäureunlösliche Rückstand besteht im wesentlichen aus Silikaten. 


Tabelle3 
Cat2 Mgt 2 Fet3 fo fiTfo 
IP er ete 0,1 = = — 0,3 — 0,3 
EIRE REN ee 4,5 3,4 0,08 —12,3 — 16,3 
IR AP CAE ee 6,8 817 0,10 —17,3 —25,7 


4. Bestimmung des Kohlensäuregehaltes \ 

Das fein pulverisierte Salz wurde mit einem Überschuß an 0,1 N HC1 versetzt, 
mehrere Tage stehengelassen, zum Schluß mehrere Stunden auf 70—80° erwärmt und 
dann mit 0,1 N NaOH zurücktitriert. . 


Tabelle 4 
Berechnet als 
CO3—2 HCO3—1 fy + fo 
EN RE N TE a one = == — 0,3 
ET RA RE ehe: 10,6 21,4 — 16,3 
ET ee 12,8 26,0 —25,7 


- 5. Bemerkungen 
Da zu den Bestimmungen nur ein Teil der vorliegenden Salze verwendet wurde, 
haftet den Resultaten infolge der außerordentlichen Inhomogenität des Materials von 
vornherein eine gewisse Unsicherheit an. Die ungenauesten Resultate sind natur- 
gemäß diejenigen der Natriumbestimmungen. Es ist da mit einer Fehlerschranke von 
* +20) zu rechnen. Die Chloridbestimmung wurde mit einer Genauigkeit von ai 19/9 
… ausgeführt. Die Kohlensäurebestimmung ist insofern etwas unsicher, als bei der 
Behandlung mit 0,1 N HCl, trotz großer Zeitdauer, kaum alle Carbonateinschlüsse 
erfaßt werden. Die Fehler der übrigen Resultate aber dürften das Bild der Zusammen- 
setzung kaum wesentlich beeinflussen. 


6. Methoden \ 

Na+ als Natrium-Zink-Uranylacetat, Kolthoff, S. 416, Barber, Am. Soc. 5 199323321929) 
K+ als KoPtCig, Kolthoff, S. 411, Smith and Shead, Am. Soc. 54, 1722 (1932). 

Fe+3 kolorimetrisch mit Rhodanid, Charlot, S. 321. 

"Cat? als Oxalat mit KMnO4, Kolthoff, S. 605. 

Mg+2 als Oxinat, Soc. 19 40, 656. 

Ci— potentiometrisch. 

SO4—2 als BaSO4, Kolthoff, S. 329. 
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Forschungsreise nach Süd-Abessinien 


Von 
Ad. E. Jensen 


Zum erstenmal seit dem Kriege konnte das Frobenius-Institut in Frank- 
furt a.M. im September 1950 wieder eine Forschungs-Expedition, bestehend 
aus vier Teilnehmern (außer mir: Frau E. Pauli, Herr Dr. W. Schulz- 
Weidner und Herr Dr. E. Haberland), nach Afrika entsenden. Das Ziel 
war Süd-Abessinien, und zwar im besonderen das Bako-Bergland, über das nur 
sehr spärliche Nachrichten vorlagen (vgl. Pauli, Splitterstämme), die sich 
_ überdies teilweise als ungenau, ja auch als falsch erwiesen. Von den unter- 
suchten Stämmen waren einige zuvor nicht einmal dem Namen nach bekannt. 
Alle von der Expedition besuchten Stämme gehören zur abessinischen 
Provinz Gamo-Gofa, die im Süden an die britische Kolonie Kenia angrenzt. 
_ Sitz des Provinz-Gouverneurs ist der Marktort Gidole, der von Addis Abeba 


= aus in einer langwierigen Autoreise — die Entfernung beträgt 800 Kilometer — 


zu erreichen ist. Für die Reisen im Innern der Provinz war die Expedition 
- jedoch ausschließlich auf Maultiere angewiesen. 

Gidole liegt 2000 Meter hoch auf einem Höhenzug, der durch ein breites, 
unbewohntes Tal von dem westlich gelegenen Bako-Bergland getrennt ist, das 
ebenfalls Höhen von 2000 Meter und darüber erreicht. Das Tal, das sich auf 
etwa 600 Meter senkt, wird vom Woito, emem Fluß, der das ganze Jahr 
Wasser führt, durchflossen. Jenseits des Woito wurde zunächst die Arbeit bei 
den Male aufgenommen, anschließend bei den westlich angrenzenden Baka. 
Um die vielfältigen und sämtlich unbekannten Völkerschaften der Provinz 
möglichst weitgehend zu erfassen und ein abgerundetes Bild zu erhalten, 
unternahm Dr. Haberland eine dreimonatige Reise nach Norden und Nord- 
westen, bis zum Omo hin, wobei er die Oida, Basketto, Dime, Bodi 
und Ubamer besuchte. Dr. Schulz-Weidner wandte sich nach Norden und 
Nordosten und untersuchte deSchangama und Zala. Ich selbst studierte 
die südlich angrenzenden Stämme, die vorwiegend Viehzucht treiben. 

Außer jenen Stämmen, die wir an Ort und Stelle untersuchen konnten, 
waren uns durch die Freundlichkeit der amharischen Behörden noch weitere 
insofern zugänglich, als ihre Häuptlinge und andere Auskunftspersonen ver- 
anlaßt wurden, uns in unserem jeweiligen Standquartier aufzusuchen. So 
erhielt ich u. a. authentische Auskünfte über die abseits unseres Reiseweges 
wohnenden Kure, Baschad'a und Arbore. 

Am Ende der Reise überquerten wir wieder den Woito, um uns zu den 
Konso zu begeben, die ich selbst schon einmal 1934/35 besuchen konnte. 
Dr. Haberland unternahm von hier aus noch einen Abstecher nach Gauwada, 
Maschile usw. Auf der Rückreise nach Addis Abeba hatten wir in der Provinz 
Sidamo-Borana eine Panne, die uns nötigte, den Wagen zurückzulassen und in 
Addis Abeba Ersatzteile zu holen. Dr. Schulz-Weidner, der für mehrere Wochen 
bei dem Wagen zurückblieb, benutzte hier die Gelegenheit, die Gudji, einen 
Galla-Stamm, zu studieren. Aus den Ergebnissen dürften für einen vorläufigen 
Bericht die folgenden von Interesse sein: 


1. Es ist nunmehr möglich, eine ethnographische Karte des bereisten 
Gebietes auszuarbeiten, die sowohl alle dort vertretenen Stämme wie auch 
annähernd ihre Grenzen und ferner ihre sprachliche Gruppierung enthält. 

Zu den Irrtümern, die sich aufklären ließen, gehört die Behauptung über 
die Existenz von Zwergvölkern, die Dona ldson Smith (S. 272) 1895 
nôrdlich des Stefanie-Sees angetroffen haben will und die seither in der afri- 
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kanistischen Literatur als Dume — oder fälschlich auch als Doko — häufig 
erwähnt werden, Dieses Zwergvolk existiert nicht und kann auch 1895 nicht 
existiert haben. Dume ist ein Dorf der Ts’amako. 

2. Der Woito, der von Norden nach Süden in den Stefanie-See fließt, bildet 
eine sehr klare Kulturscheide. Ostlich des Flusses wohnen die Konso, Gato, 
Gidole, Gauwada und eine Reihe anderer Völker, die durchweg Terrassen- . 
bauern sind und als Sozialverfassung mehr oder weniger lebendig die 
sogenannte Gada-Einrichtung besitzen. Westlich davon — bis zum Omo-Flusse 
hin — wohnen die anderen von uns besuchten Stämme ohne Terrassenbau und 
ohne Gada-System, teilweise mit vorwiegend pflanzerischer Kultur (Baka, 
Schangama, Ubamer, Oida, Basketto, Zala und Dime) und teilweise 
mit vorwiegend viehzüchterischer Kultur (Male, Banna, Hammar, Ba- 
schad'a, Ts’amako, Arbore und Bodi). Nur auf dem Grenzgebiet in 
Ts’amako und weit im Nordwesten bei den Dime finden sich auch Terrassen 
und bei den Ts’amako außerdem auch Anklänge an das Gada-System. 

3. Die im Tiefland lebenden Stämme (Banna, Hammar usw.) würden | 
wir als typische hamitische Viehzüchter ansprechen, da ihr Lebenslauf völlig 
von der großen Rinderherde bestimmt wird. Trotzdem bauen auch diese Völker | 
Körnerfrüchte an. Im Hochland hingegen wohnen ausgesprochene Pflanzer- 
völker Baka, Schangama usw.), deren Lebenslauf ganz vom Feldbau 
bestimmt wird, obgleich auch sie Rinder, Schafe und Ziegen haben. Den sehr « 
zahlreichen Unterschieden in den Kulturen der Viehzüchter einerseits und der 
Pflanzer andererseits stehen jedoch ebenso viele Gemeinsamkeiten gegenüber, 
die im Hinblick auf die Frage nach der kulturgeschichtlichen Einordnung 
sogar gewichtiger sind als die Unterschiede. Daher erhebt sich die Frage, ob 
wir es. nicht — zum mindesten in diesem Raum — mit einem einheitlichen 
Kulturtyp zu tun haben. 

Zunächst besteht bei beiden Gruppen eine Überlieferung, daß die Vieh- 
züchter als „jüngere Brüder“ von der Pflanzergruppe abstammen. Sodann 
haben sie dieselbe Vorstellung von einem Schöpfergott, über den sie nichts 
weiter zu berichten wissen, als daß er Himmel und Erde geschaffen hat. Sie 
haben ferner das gleiche duale Denken, das in den Heiratsordnungen zum 
Ausdruck kommt, und von dem gleich noch die Rede sein soll. Im Mittelpunkt 
des religiösen Lebens steht bei beiden Gruppen die rituelle Tötung von Haus- 
tieren an besonderen Opferstatten, die „Kaschi' oder „Kirri'' genannt werden. 
Es sind die Familien- oder Klan-Heiligtümer, und ihr Inhaber ist jeweils der 
älteste Bruder, der zugleich mit dem , Kirri’ die priesterliche Stellung ererbt hat, “ 
die ihm als einzigem das Recht gibt, Opfer — hauptsächlich für die verstorbenen 
Vorfahren — darzubringen und die jüngeren Brüder von ihm abhängig macht. 

Die Annahme von einer einheitlichen Kultur, die sowohl das Pflanzertum 
wie das Viehzüchtertum umfaßt, läßt sich durch Beobachtungen bei den 
Ts’amako stützen, bei denen sich der Prozeß der Spaltung in Pflanzer und 
Viehzüchter in einem Anfangsstadium befindet. Dieses Volk bewohnte bis vor 
einigen Generationen ein Bergland, das über und über mit Terrassen überzogen. 
ist. Heute ist das Terrassenland weitgehend verlassen und der größte Teil des 
Volkes lebt in der Tiefebene des Woito mit großen Rinderherden und betreibt 
unmittelbar am Ufer des Flusses mit Hilfe künstlicher Bewässerung in beschei- 
denem Umfang Anbau von Körnerfrüchten, Im ganzen machen sie heute den * 
Eindruck eines typischen Viehzüchtervolkes. Der Häuptling sagte uns, daß 
früher — als sie noch die Terrassen bebaut hätten — nur die jungen Männer 
bei den Herden im Tiefland gelebt hätten. Sie hätten sich von Fleisch, Blut und 
Milch und von den Erträgnissen der Jagd genährt und hätten Leopardenfelle und * 
Straußenfedern getragen. Ihre Frauen hätten sie nur selten besucht. Erst wenn _ 
sie ein gewisses Alter erreicht hätten, seien sie endgültig zu ihren Frauen in 
die Berge gezogen und hätten auf den Terrassen ihre Felder bebaut. In neuerer 


> 


Forschungsreise nach Süd-Abessinien 59 


Zeit ist nun der größere Teil der Familien in die Weidegebiete gezogen, und 
es ist durchaus denkbar, daß sie im Laufe der Zeit in entferntere Gegenden 
hinüberwechseln und den heute noch sehr innigen Zusammenhang mit der in 
den Bergen verbliebenen pflanzerischen Gruppe verlieren. Damit wären sie 
ihrer Lebensweise und ihrem Brauchtum nach als reines Viehzüchtervolk vom 
Typ der sogenannten „osthamitischen Großviehzüchter” anzusprechen. Dieses 
Brauchtum, das an die Existenz großer Herden gebunden ist, braucht man bei 
dem Pflanzerzweig der Ts’amako überhaupt nicht zu bemerken. Aus- 
schließlich dieses nur in Verbindung mit der großen Herde mögliche Brauch- | 
tum aber ist es, das die charakteristischen Merkmale der sogenannten „ost- 
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. hamitischen GroBviehzüchterkultur” ausmacht, und es bleibt zu prüfen, ob sich 


nicht auch in anderen Fällen der reine Viehnomadismus durch eine ähnliche 
Abspaltung aus einer zunächst gemischt-wirtschaftlichen Kultur ergeben hat. 

4, Bei den Male,BakaundSchangama zeigen sich deutlich Züge 
eines gehobenen Kônigtums, am deutlichsten greifbar bei den Baka, deren 
Häuptling als heilig gilt und mit einem vielfältigen Zeremonial umgeben ist, 
das im Rahmen dieser Kulturen fremd anmutet; denn alle westlich des Woito 
lebenden Stämme sind auffällig kunstarm, wie beispielsweise auch ihr Mythen- 
und Erzählungsgut sehr dürftig ist. Das Häuptlingszeremonial enthält 
unverkennbar Züge aus kuschitischen Staatsbildungen, wie sie aus den nörd- 
lich des von uns bereisten Gebietes gelegenen Ländern (z.B. Kaffa) berichtet 
sind. Nach Süden zu verlieren sich diese Züge. Nur die Geheimhaltung des 
Todes des Häuptlings (bis zu neun Jahren), die Dörrung seiner Leiche und 
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ihre zweifache Bestattung finden sich in weiterer Verbreitung. Es fragt sich 
daher, ob diese üblicherweise der Königskultur zugeordneten Elemente nicht 
einer älteren Schicht angehören. 

5. Fast alle besuchten Stämme haben Dual - Organisationen, die über- 
wiegend exogam sind. Das gilt sowohl für die Pflanzer im Hochland wie für 
die Viehzüchter im Tiefland. Bei den Konso, wo die Zweiklassen nicht exogam « 
sind, tritt uns das Prinzip der Zweiteilung außerdem in der Dorfanlage ent- | 
gegen, die jeweils ein Ober- und ein Unterdorf unterscheidet, die durch hohe 
Mauern voneinander getrennt sind. Zwischen den Bewohnern der beiden Dorf- _ 
hälften werden zeitweise Wettspiele ausgetragen. 

Die Zweiklassen sind zuletzt von Jeffreys und von Haekel unter- 
sucht worden. Das Ergebnis von Jeffreys, daß die afrikanischen Dual- _ 
Systeme auf Ägypten zurückzuführen seien, und die Auffassung Haekels, 
daß sie dem mediterranen Kulturkreis zuzuordnen sind, bedürfen unbedingt 
der Korrektur. Für das von ihnen herangezogene Material sind ihre Schlüsse 
zwar gültig, indessen blieben bestimmte Fakten unberücksichtigt: Das Vor- 
kommen von Dual-Systemen bei den Niloten und Nuba und vereinzelt bis 
hinab zu den Warega und nunmehr auch in den von uns bereisten Gebieten 
ergibt eine ganz andere Einordnung, jedenfalls in eine ältere Kulturschicht, 
und läßt die von Jeffreys und Haekel herangezogenen Beispiele als 
ein Weiterleben in jüngeren Kulturschichten erscheinen. 

5. Die Klane, in die jede der zwei Klassen zerfällt, sind vielfach tote- 
mistisch. Dabei überwiegen die Beziehungen, die man mit Baumann als 
protototemistisch bezeichnen kann. So wird z.B. ein tot gefundenes Totemtier 
betrauert, und es besteht die Vorstellung, daß umgekehrt auch das Totemtier 
an der Trauer um einen Klan-Angehörigen teilnimmt, indem es nachts aus der 
Wildnis an den Zaun des Gehöftes kommt und mit der innen versammelten 
Trauergemeinde klagt. Man pflegt ihm ein Stück Fleisch als seinen Anteil an 
der Trauerbewirtung vor das Gehöft zu werfen. 

7. Bei allen Völkern bilden die sogenannten „Manni eine gemiedene 
Kaste. Nur innerhalb dieser Kaste gibt es die verschiedenen Handwerker, wie 
Töpfer, Lederarbeiter und Schmiede und bei den Konso auch die Weber. Meist 
aber sind die Angehörigen der Manni-Kaste Bauern wie die anderen Stammes- 
angehörigen auch. Sie heiraten nur unter sich und sind oft als eine andere, 
stärker negride Rassenschicht zu erkennen. Die Meidungsvorschriften werden 
meist damit begründet, daß die Manni ‚„Unreines‘ essen. Sie dürfen daher die 
Gehöfte, oft auch die Felder der Nicht-Manni nicht betreten, nichts von deren 
Geräten, geschweige denn sie selber berühren. Vielfach dürfen sie kein Vieh 
halten. Andererseits sind sie bei verschiedenen wichtigen Zeremonien unent- 
behrlich. So haben sie bei Tod, Bestattung, erster Menstruation usw. bestimmte 
priesterliche Funktionen. Bei den Male haben Manni das Amt des „Herrn des - 
Wassers‘ inne, der darüber wacht, daß das Wasser nicht von unreinen Per- 
sonen berührt wird. Diese eigentümliche Sonderstellung der Manni läßt ver- 
muten, daß sie eine ältere Bevölkerungsschicht darstellen, zu deren Kultur- 
bestand diejenigen Gewerbe und zeremoniellen Ämter, die sie heute ausüben, 
gehörten, während diese den überschichtenden Völkern unbekannt waren. 

8. Die Konso und ihre Verwandten auf der Ostseite des Woito haben 
zweifellos auf der Kultur der Stämme westlich des Woito aufgebaut. Fast alle 
Elemente der Kultur im Westen lassen sich bei ihnen aufzeigen. Während aber 
das Gebiet westlich des Woito außerordentlich dünn besiedelt ist (man reist 
in diesem Raum oft einen ganzen Tag, ohne eine Siedlung oder einen Menschen 
oder Herden zu Gesicht zu bekommen), ist insbesondere das Land der Konso 
ungewöhnlich dicht bevölkert, Hier hat sich über die alte Kulturschicht, die 
westlich des Woito noch allein vertreten ist, offenbar eine neuere Schicht 
gelegt, die für das Megalithwesen, die Masken (aus Leder) und vor allem für 
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die außergewöhnlich komplizierte Sozialverfassung der Konso — bekannt 
unter der Galla-Bezeichnung des Gada-Systems — verantwortlich zu machen ist. 
Damit sind in dem von uns besuchten Raume deutlich drei verschiedene 
Schichten greifbar: a) Die gemiedene Schicht der Manni mit einer nicht mehr 
faßbaren Wirtschaftsform — möglicherweise mit Knollenbau, was derheute noch 
betriebene Anbau von Musa ensette und einer kartoffelartigen Frucht (genannt 
Godare) bestätigen könnte; b) die Kulturen der Völker westlich des Woito mit 
: Körnerfrucht und Viehzucht; c) die Konso mit Terrassenbau und Gada-System. 
9. Von dem Gada-System der Konso konnte ich 1935 nur eine Version 
aufnehmen, weil ich mich damals nur im östlichen Teil des Landes aufgehalten 
_ habe. Die Konso aber haben, cbwohl sie sich mit Recht ais ein Volk auffassen, 
dreierlei verschiedene Systeme, die sich vor allem dadurch unterscheiden, daß 
sie jeweils auf einer anderen Zahl aufbauen, und zwar ist in Ost-Konso die 
: Zahl 9 maßgebend, im südlichen Distrikt 4 und im westlichen Konsolande 5. 
Diese Zahlen liegen dem durch das Gada-System geregelten Generationen- 
Abstand zugrunde, der jeweils ein Vielfaches der entsprechenden Zahl aus- 
. macht. Obgleich die Konso selbst nichts darüber zu berichten wissen, gewinnt 
man den Eindruck, daß diese drei Grundzahlen — Vier, Fünf und Neun richt 
zufällig nebeneinander bestehen, sondern ursprünglich in einem heute nicht 
mehr erkennbaren Sinn von Bedeutung waren, denn bei einer Änderung des 
Systems — die unter bestimmten Voraussetzungen vorkommen kann — bleibt 
immer die jeweilige Grundzahl erhalten. In allen drei Varianten des Systems der 
Konso ist durch eine strenge Heiratsvorschrift— über deren Wichtigkeit ich mich 
an anderer Stelle (Im Lande des Gada) ausgesprochen habe — dafür Sorge ge- 
tragen, daß die durch das System bedingten Altersklassen „in Ordnung” bleiben. 
10. Zum erstenmal wurden in Süd-Abessinien anthropologische Messungen 
in größerem Umfange vorgenommen. Bisher gab es nur geringfügige Vor- 
arbeiten. Es konnten bei den Male durch Dr. Schulz-Weidner 77 Personen und 
bei den Schangama 114 Personen anthropologisch untersucht werden. Damit 
dürfte erstmals der Versuch einer rassischen Einordnung dieser Völker er- 
möglicht werden. 
11. Uber die Sprachen des bereisten Gebietes bestanden bisher nur einige 
italienische Untersuchungen, die auf kleinen Vokabelserien basieren und als 


|. Stichproben von Wert sind. Die sich daraus ergebende vorläufige grobe Grup- 


pierung läßt sich durch das von unserer Expedition beigebrachte Material 
wesentlich verfeinern und auch in verschiedenen Fällen korrigieren. 

12. Prähistorische Funde hat die Expedition — außer einigen gelegent- 
lichen Funden an Steinwerkzeugen — nicht gemacht. So beschränkte sich die 
Arbeit auf prähistorischem Gebiet auf das Kopieren von Felsmalereien im 
" Gebiet von Dirredaua (Provinz Harrar), die bereits vor etlichen Jahren von 
P.R. Azais entdeckt, aber noch nicht aufgenommen worden waren. 

Während die übrigen Mitglieder der Expedition bis Ende 1951 zurück- 
gekehrt waren, ist Dr. Haberland noch in Süd-Abessinien geblieben, um die 
Borana zu untersuchen, da gerade die Wichtigkeit eines Studiums der Borana 
im Laufe der Expedition immer klarer erkannt wurde. 
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Die kulturgeschichtlihe Bedeutung einiger Mythen aus Südamerika 
über den Ursprung der Pflanzen 


Von 
Otto Zerries 
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I. Einleitung. — II. Die Kategorien der Buschgeister. — III. Die sog. Jagdzauber- 
pflanzen und ihre Ursprungsmythen. — IV. Das Jurupari-Problem. — V. Schluß. 


I. 


Die Vorstellung, daß die Nutzpflanzen erstmalig aus den Gliedmaßen eines © 


göttlichen Wesens von meist menschlicher Gestalt hervorgegangen sind, 
dessen Tod die heute verbindliche Seinsordnung geschaffen hat, bildet den 
immanenten Kern eines frühen pflanzerischen Weltbildes, dessen geschlossene 


Ausprägung in Mythe und Kult Ad. E. Jensen, ausgehend von dem Hainuwele- » 


Mythus auf Ceram und seinen kultischen Entsprechungen, bei einer Reihe 
weiterer Völker der Alten und Neuen Welt überzeugend nachgewiesen hat 
(1944, 1948, passim). — In Südamerika sind es danach vor allem die Uitoto des 
nordwestlichen Amazonas-Gebietes, in deren von Preuß (1921/23) aufgezeich- 
neten mythischen und kultischen Überlieferungen die gleiche Idee zutage tritt 
(Jensen, 1944, S. 45/52). Es wurde jedoch betont, daß sich darüber hinaus auch 
im übrigen, namentlich im tropischen Südamerika Mythen der gleichen Art, 


wenn auch ohne den prägnanten Niederschlag im Kult, würden finden lassen. « 


In der Tat hat noch Leo Frobenius eine Verbreitungskarte des Mythologems 
„Nutzpflanzen aus Gliedmaßen“ veröffentlicht (1938, S. 11), welche die Aus- 
dehnung desselben über die ganze Erde hinweg darlegt und den größten Teil 
Südamerikas mit Ausnahme der östlichen und südlichen Randländer in das 
besagte Verbreitungsgebiet miteinbezieht. Dieses läßt sich seinem Schwer- 
punkt nach deutlich der von Frobenius als äquatorial bezeichneten Kultur 
zuordnen, die nach Sinngehalt und Umfang in etwa mit der von Jensen postu- 
lierten Kulturschicht zur Deckung gebracht werden kann, die nach ihm die 
Trägerin des frühen pflanzerischen Weltbildes ist. 

Vor kurzem hat nun A. Metraux (1948,S.9ff.) eine Anzahl von Mythen 
aus Südamerika über den Pflanzenursprung aus menschlichen Körperteilen 
gesammelt vorgelegt. Es handelt sich in ihnen meist um angebaute Nahrungs- 
pflanzen, vor allem Knollenfrüchte, die auf solche Art entstanden gedacht 
werden, Dieselbe Kategorie von Nutzpflanzen tritt auch in den von Jensen 
angeführten Beispielen vorwiegend auf, wie es der Mentalität früher Pflanzer- 
völker entspricht, die den Anbau von Knollenfrüchten mit einfachen Geräten, 
Hacke oder Grabstock, betreiben. Nicht nur die Wirtschaft, sondern auch das 


gesamte geistige Leben orientiert sich bei den Menschen dieser Kulturschicht 


an der Pflanze, deren Werden und Vergehen in ihrer gegenseitigen Bedingtheit 1 


als erschütternde Erfahrung mit dem eigenen Dasein in Verbindung gebracht 
wird. 
Wir wollen jedoch weder diesen von Jensen bereits ausführlich behan- 
delten Fragenkomplex nochmals aufrollen, noch die von Métraux zusammen- 
gestellten Mythen der genannten Gattung aus Südamerika hier wieder. aus- 
breiten, da sie nur eine Interpretation des gleichen Grundthemas darstellen. 
Vielmehr möchte ich die Aufmerksamkeit auf eine beachtliche Gruppe von 
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Pflanzenursprungsmythen in Südamerika lenken, die in der äußeren Form zwar 
_ anscheinend völlig denen gleichen, die wir bisher besprochen haben, ihrem 
_ Inhalt nach jedoch m. E. etwas anderes aussagen und eine von den erst- 


genannten Mythen abweichende kulturgeschichtliche Bedeutung besitzen. Auf 


_ diese Gruppe von Mythen bin ich von einer ganz anderen Ebene aus gestoßen, 
- nämlich, als ich, einer Bemerkung Krickebergs (1922, S. 276) nachgehend, 


„selbst die bodenbauenden Stämme Südamerikas seien noch ganz in der Welt- ° 
anschauung des Jägertums befangen”, begann die geistige Kultur dieser 


Völker nach jägerischen Elementen durchzugehen. Die Bemerkung Krickebergs 


trifft danach vor allem auf die Tieflandstämme des Amazonas- und Orinoko- 


_ Gebietes sowie auf die Völker Guayanas zu, die eine starke jägerische Kom- 
- ponente in ihrer geistigen Kultur aufweisen, die im umgekehrten Verhältnis 
- zur heutigen wirtschaftlichen Bedeutung der Jagd bei dem betreffenden Stamm 


steht. Die Ablösung des Jägertums durch den Bodenbau ist vielfach nur erst 


_ wirtschaftlich, noch nicht aber auch weltanschaulich erfolgt. So konnte es 
geschehen, daß wir hier auf Mythen vom Ursprung der Pflanzen aus Glied- 


mafen vorfinden, die das geistige Milieu des Jagertums noch in auffallendem 


Maße widerspiegeln — inwiefern, werden wir später sehen. 


Was wir unter jägerischer Mentalität im allgemeinen zu verstehen haben, 
hat u.a. A. Friedrich in seinem Aufsatz „Die Forschung über das frühzeitliche 
Jagertum” (1941) dargelegt. Das Wesentliche dieser Geistigkeit sei hier noch- 
mals kurz skizziert, um den Unterschied zwischen ihr und der bereits er- 
wähnten pflanzerischen Vorstellungswelt zu verdeutlichen. 


Das Denken des Jägers kreist um das Tier, genauer genommen um das 
Jegdwild, das in den frühen Stufen des Jägertums der alleinige Erhalter seiner 


‚Existenz und sein großer Gegenspieler zugleich ist, der sich durch Flucht oder 


Verteidigung seinem Zugriff entziehen kann. Daraus ergibt sich einmal das 


) Gefühl einer engen Zusammengehörigkeit von Mensch und Tier, die in der 
'B besonderen Beziehung einer Tierart zu einem Einzelwesen, Geschlecht oder 
} Stamm, zunächst noch ohne Fixierung in einem festen sozialen System, aber 
| doch schon eine Vorstufe zu dieser unter der Bezeichnung Totemismus be- 
| kanntgewordenen Erscheinung, seinen Ausdruck findet. Hierher gehört ferner 


der Glaube an tierische Schutzgeister, an Tierverwandlung und Wiedergeburt 


" im Tier, und an einen tierisch-menschlichen Lebensgleichlauf, den sogenannten 
_Nôgualismus. Besondere Tierkulte, vor allem in Gestalt von Jagdversöhnungs- 
| riten und feierlicher Bestattung des getöteten Wildes, vielfach eines bestimm- 


ten Großtieres, sowie erotische Tiertänze, Tierpantomimen und Tiervermeh- 


- rungsriten leiten in ihren psychologischen Voraussetzungen über zu den aus 
dem Antagonismus zwischen Jäger und Wild herrührenden Vorstellungen und 
"Riten: Zur Überwindung des Jagdtieres, dessen Wesen selbst als magisch 
. empfunden wird, bedarf der Jäger neben den realen Mitteln der Waffen auch 


zauberkräftiger Amulette, die ihrerseits oft im Besitz der Tiere selbst oder der 
ihnen übergeordneten Gottheiten, der Herren und Hirten allen Wildes oder 


| einer bestimmten Tierart sich befinden und vom Jäger auf gewaltsame, listige 


oder auch gütliche Weise erlangt werden müssen, wodurch dem Jäger aus- 
gesprochene Hilfsgeister entstehen können. 


Inwieweit und in welcher Form diese eben aufgezeigten Elemente jäge- 


. rischer Weltanschauung in Südamerika ihre Ausprägung erfahren haben, habe 
| ich in einem Vorbericht über meine dahingehenden Untersuchungen, betiteli 


„Wildgeistvorstellungen in Südamerika” (1951, S. 40—60) summarisch dar- 


1° gelegt. 


Nun aber hat H. Baumann in seinem richtungweisenden Aufsatz (1939) 
über einen wesentlichen Teil der Vorstellungswelt afrikanischer Jager den 
übergeordneten Mächten der Jagdtiere, den Wildgeistern, die Kategorie der 
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sog. Buschgeister, wie sie in der Literatur allgemein bezeichnet werden, 
zur Seite gestellt und, wenigstens für einen großen Teil derselben, ihren 
immanenten Zusammenhang mit den erstgenannten Wildgeistern wahrschein- 
lich gemacht. Auch in Südamerika fehlt es nicht an Belegen solcher Busch- 
geister. Einige derselben spielen in den hier behandelten Entstehungsmythen 
eine wichtige Rolle, z.T. gehen aus ihnen selbst die betreffenden Pflanzen her- 


vor, Damit würde für die besagte Art von Mythen ihr Ursprung oder zum 


mindesten ihre Verankerung im jägerischen Bereich wahrscheinlich gemacht, _ 


vorausgesetzt, daß es uns gelingt, für die südamerikanischen Buschgeister, vor 


allem für die hier in Frage kommenden, ihre Beziehungen zum Jägertum nach-. 


zuweisen. Denn der Begriff Buschgeist ist auBerordentlich vieldeutig und kann 
sehr wohl die Möglichkeit einer durchaus heterogenen Herkunft der unter ihm 
subsumierten Phänomene mit einschließen. Bevor wir deshalb diese sog. Busch- 
geister in das Thema unserer Unterhaltung einbeziehen, bedarf es zunächst 
einer kurzen Analyse ihrer Erscheinungsformen in der Folklore der Indianer 
Südamerikas. 

II. 


‘Zunächst kann eine Unterscheidung getroffen werden zwischen 1. Geistern, 
die mit dem Busch bzw. dem Wald und den dort wildwachsenden Pflanzen, ~ 


insbesondere den Bäumen, essentiell verbunden erscheinen, d.h. „Herren 
des Waldes“ oder Pflanzen-, vor allem Baumgeister, sind und als 
solche in die Kategorie der Naturgeister fallen, und 2. solchen Wesen, 
als deren Aufenthaltsort Wald oder Busch angesehen 
wird, ohne daß sie zu dieser ihrer Umwelt in einem innigen Zusammenhang 


der eben geschilderten Art stehen. Beide Arten von Buschgeistern können _ 


auch als „GeisterdesBusches“ und ,Geister im Busch" gegen- 
einander abgegrenzt werden. Zu letzteren gehören nun sicherlich 
zunächst einmal die eigentlichen Wildgeister mit Einschluß der ebenfalls 
als geistige Wesen empfundenen Einzeltiere, denen Wald und Busch als Be- 
reich zugeordnet sind. Von ihrem Erscheinungsbild in Südamerika habe ich 


vor kurzem eine kleine Skizze entworfen (vgl. Zerries, 1951, S. 40—60). Auch ~ 


sie können cum grano salis den Naturgeistern zugerechnet werden. 


Zu den Geistern im Busch gehört aber ferner noch eine Gruppe 


von Wesen, die sich mehr oder weniger deutlich als Totenseelen, als 
Gespenster der Verstorbenen, ausweisen, und ihrem ganzen Auftreten nach 
sich oft wenig von den bisher genannten Naturgeistern unterscheiden. Es sind 
ausnahmslos den Menschen übel gesinnte Wesen — was übrigens auch gerade 
für die obenerwähnten Baumgeister zutrifft —, deren Schicksal, in den Tiefen 
des Waldes zum Schrecken des Jägers und Wanderers sich unstet herumtreiben 
zu müssen, oft daher rührt, daß die betr. Menschen eines ‚schlimmen‘ Todes 
gestorben sind, d.h. ein Ende gefunden haben, das nach Ansicht ihrer Stammes- 


Fa 
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mitglieder ihnen den Eintritt in das Totenreich verwehrt; oder aber daß sie - 


zu ihren Lebzeiten die Gebote ihrer Seinsordnung mißachtet haben, sich daher 


außerhalb derselben bewegten und ihr folglich auch nach dem Tode zum 


Schaden ihres „Seelenheils nicht unterliegen. Auch ein Abirren vom Wege 
ins Jenseits oder ein Nichtbestehen der auf dem Wege dahin lauernden Ge- : 
fahren oder zu leistenden Proben kann die Seele dem gleichen Schicksal aus- 


liefern. 


Zwischen den Wildgeistern und den erstgenannten Geistern 


des Busches besteht nun auch in Südamerika eine enge? 


Verbindung. Ich möchte hierfür die klassische Gestalt des Corupira oder 


Kaapora der alten Ost-Tupi und der heutigen tupi-sprechenden Bevölkerung : 


des Amazonasgebietes als Beispiel anführen, der nicht nur der Herr und Hirte 


allen Wildes ist, sondern auch der Schutzgeist der Wälder (Barbosa Rodrigues, © 
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1890, S. 4—6). Als solcher spendet er die Erzeugnisse der Wälder und offen- 
bart die Heilkräfte der Pflanzen. Andererseits bewahrt er die Geheimnisse des 
Waldes und belegt jeden, der Bäume unnütz niederreißt oder beschädigt, mit 
_ der Strafe des Verirrens (Magelhäes, 1876, S. 139), genau so, wie er diejenigen 
bestraft, die das Wild vernichten wollen. 


Der Corupira selbst haust in der Tiefe des Waldes in hohlen Bäumen (Bar- 
bosa Rodriguez, 1890, S.6) — welcher Art, werden wir später sehen. Dasselbe 
- wird auch bei den Arawak und Warrau in Guayana von dem Frosch Adaba 

bzw. Wau-uta gesagt, die als Herren der Tiere und Hilfsgeister des Jägers auf- 
treten und bei diesen Stämmen zur Klasse der Yawahu bzw. Hebu, d.h. der 
- Buschgeister, gehören (Roth, 1915,S.123ff). Zur Kategorie der Yawahu rechnen 
aber bei den Arawak noch zwei Klassen von Waldungeheuern, einmal die 
Konoko tukuyuha, das sind Buschgeister allgemeiner Art, und die Adda tuku- 
yuha, die speziellen Baumgeister (l.c. p. 171). Letztere hausen mit Vorliebe in 
den hohlen Exemplaren des Seidenbaumwollbaumes (Bombax; l.c. p. 146/147). 
Den Bombax-Baum als Wohnort bevorzugen ferner sowohl die Hebu-Geister 
der Warrau als auch die Buschgeister Yurokon der Cariben in Guayana (l.c. 
- p. 229f.; 292f.). So bewohnt der Hebu-Großvater aller Brüllaffen nach einer 
Mythe der Warrau (Roth, 1915, S. 292/93) mit seiner Familie einen ungeheueren 
hohlen Seidenbaumwollbaum. 
Auch die Siona am Putumayo-Fluß in Columbien betrachten verschiedene 
Bäume des Waldes, insbesondere wieder den Bombax-Baum, als den Sitz ge- 

 fürchteter Geister, der sog. Uatti (Calella, 1940/41, S. 741 f.). Dem Baumwoll- 
baum nähert man sich nur hastig, in aller File, um die Baumwolle, die für die 
Jagdpfeile gebraucht wird, abzupflücken. Schnell sucht man aus der Berührung 


! mit dem Baum, ja sogar aus seinem Schatten wieder herauszukommen. 


Solche Uatti erscheinen auch in der Form gewisser Tiere (Hirsch, Kondor, 
Tiger) oder bedienen sich ihrer als Helfer; die Urubu-Aasgeier und die 
- Wildschweine (jabalis = Dicotyles labiatus) haben sogar einen besonderen 


" Uatti als Herrscher. Es handelt sich also bei den Uatti der Siona um Baum- und 


Wildgeister (speziell Herren der Tierarten) zugleich. — Dasselbe können wir 
von den Ishauva, den Kobolden oder Dämonen der Cavina und Tumupasa in 
Nordost-Bolivien, annehmen. Eine Abart dieser Geister, welche sonst als 
- Herren der Tierarten in Gestalt eines riesigen Exemplares der betreffenden 
Gattung auftreten, haust in alten Bäumen vornehmlich zweier Arten (Norden- 
skiöld, 1924, S. 284 ff.). Diese sind: 1. Zakua, eine große Spezies mit roten Blüten 
und sehr leichtem Holz, das zu nichts taugt; der darin wohnende Zakua- 
* Ishauva ist ein ganz kleiner schwarzer Geist, der wie ein Mensch aussieht, 
aber nicht gefährlich ist. 2. Mahui, eine andere Baumart, die nicht gefällt 
werden darf, weil sonst der Mahui-Ishauva zornig wird. — Jeder größere Baum 
dieser zwei Arten scheint seinen eigenen Dämon oder Ishauva zu besitzen. 

Auch die Cavina glauben, daß der Ishauva des Kautschukbaumes sich 
rächt, wenn man den Baum schlägt oder sonstwie Hand an ihn legt. 


In der Mehrzahl der Fälle handelt es sich um Wildbäume, die ohne Zutun 
von Menschenhand frei im Walde aufwachsen und sich mehr durch ihre 
absonderliche Gestalt, ihre Höhlungen oder ihre enorme Größe auszeichnen 
als durch ihre Bedeutung für den Menschen als Nahrungs- oder Nutzpflanze. 
So wird gerade der Bombax — der vornehmliche Aufenthalt der Busch- 
geister — als der eindrucksvollste Baum des tropischen Urwaldes in Süd- 
amerika geschildert (Farabee, 1922, S. 110). Inwieweit Baumgeister speziell mit 
wildwachsenden Fruchtbäumen verbunden sind, werden wir weiter unten zu 
berücksichtigen haben. Die hier aufgezeigten Beispiele decken sich jedoch mit 
dem, was Baumann (1939, S. 221) bereits für Afrika herausgearbeitet hat: Der 
Wild-undBuschgeistwohntimBaum, ist Baum! — Weitere 


Zeitschrift für Ethnologie. Jahrg. 1952. 5 


x u à Er + + 7 BL eee eee NE, Pe ee on | 
66 PR Otto Zerries: ; ; 


Beispiele für Südamerika ließen sich noch beliebig anführen, worauf ich jedsc 
verzichten möchte, zumal bei ihnen der Zusammenhang der Baumgeister 
mit den Wildgeistern nicht immer so eindeutig ist wie in den oben N 
schriebenen. 


Die beiden mit den Tieren im Busch und den Pflanzen des Busches ver- 
bundenen Arten von Naturgeistern, denen noch andere des Wassers, der Luft: 
usw. zur Seite gestellt werden können, die jedoch nicht Gegenstand der 
Betrachtung sind, können nun m. E. — soweit sie wirklich nur ‚Geister sind, 
d.h. Wesen, die trotz der ihnen zugeschriebenen außergewöhnlichen Quali- 
täten doch durch Menschen beeinflußbar und zu überlisten sind, von diesen 
unterworfen, ja sogar verwundet oder getötet werden — als degenerierte Gott- 
heiten ihres Bereiches angesprochen werden. Sie sind Wesen, die ihrer Er- 
habenheit, welche als Zeichen des Göttlichen gelten mag, durch die mit ihnen 
möglichen Manipulationen entkleidet sind. Die Wildgeister, insbesondere die 
Herren der Tiere, besitzen ursprünglich, d.h. in der Phase ihrer Entstehung, 
bei Jägervölkern sicherlich einen rein numinosen Aspekt, der bei Fortexistenz 
dieser Gestalten in einer pflanzerischen Kulturschicht verschwunden ist. Wir 
können jedoch feststellen, daß gerade bei den bodenbauenden Stämmen des 
tropischen Südamerika, entsprechend ihrer noch stark jägerischen Geistes- 
haltung, die Wildgeister bisweilen ihren göttlichen Aspekt noch in etwa 
bewahrt haben. In einer Reihe anderer Fälle ist das Numinose der Wild-" 
gottheit dem Geistcharakter gewichen. Das Verhalten solcher Geister den 
Menschen gegenüber ist ein überwiegend feindliches: die den Wildgottheiten 
noch eigene Ambivalenz hat einer rein negativen Einstellung Platz gemacht. 
Ich glaube, daß diese Erscheinung auf einen Einstellungswandel des Menschen « 
seinerseits zurückgeführt werden kann. Solange der Mensch noch der jäge- 
rischen Mentalität völlig verhaftet ist, sieht er sein Wohl und Wehe in die 
Hände der Wildgottheit gelegt, während er mit zunehmender Entfremdung von — 
dieser Gedankenwelt die gleichen Gestalten nurmehr als übelwollende Busch- 
geister fürchtet, denen er bei ihrer Begegnung auf der Jagd im Busch durch — 
List und Geschick zu entgehen trachtet. 


Die zu den Geistern im Busch gerechneten Gespenster der. | 
Verstorbenen, wie ich sie oben charakterisiert habe, sollen uns zwar in * 
diesem Zusammenhang nicht näher interessieren, zumal sie möglicherweise " 
‘ nicht jägerischen, sondern pflanzerischen Ursprungs sind (vgl. Jensen, 1948, Le 

S. 149f.); wohl aber möchte ich hier noch die Aufmerksamkeit auf eine Art 5 
von Geistern oder Seelen toter bzw. lebender Menschen 
lenken, diein wilde TiereoderBaumedes Waldes eingehen, 
also quasi zu Naturgeistern werden, Solche Formen des Uberganges zwischen 
beiden Kategorien von Geistwesen, den Naturgeistern und den entkörperten 
menschlichen Seelen, sind in Südamerika sehr häufig anzutreffen. Trotz der 1 
methodischen Notwendigkeit, sie im Prinzip zu trennen, lassen sie sich in” 
ihrem Erscheinungsbild oftmals nicht voneinander unterscheiden. 


‚Das Motiv der Tierverwandlung,d.h.der Verwandlung eines leben- | 
den Menschen bzw. seiner Seele oder eines Seelenbestandteiles in ein Tier, ist “! 
in Südamerika weitverbreitet. Vor allem trifft dies für die Gestalt des 
Medizinmannes zu, der kraft seiner besonderen Vertrautheit mit den 
geistigen Mächten der umgebenden Natur sich allenthalben über seine : 
Stammesgenossen erhebt. Sein Verwandlungstier ist meistens der Jaguar. . 
Auch nach ihrem Tode können die Seelen mächti 
tiergestaltige Dämonen verwandeln, 


Auch die Verwandlung lebender Menschen, insbesondere j 
von Zauberärzten in den Jagdtieren übergeordnete Wild geister, in Tier- 
herren, ist in Südamerika mehrfach bezeugt: So wird bei den Arekuna in! 


ger Medizinmänner sich in : 


As 


ein anderer, Wewe mit Namen, zum „Vater des Wildschweines" (Zauelezali; 
Koch-Grünberg, 1916, S. 112, 103/4). Noch an zwei anderen Stellen des tro- 
“pischen Waldlandes entstehen die Herren gerade dieser Tierart aus menschlich 
‚gedachten Wesen: Der Kulturheros (Kumaphari) der Schipaya setzt seinen 
Vetter zur Strafe für ein Vergehen zum Herrn der Wildschweine ein, dieser 
- reitet fortan als kleines Männchen auf einem Tier der Herde (Nimuendaju, 
1919/20, S. 1014). Bei den Tumupasa raubt der menschengestaltige Wild- 
-schweinkobold einen Menschen, den er zum Hüter seiner Tiere macht, zu 
einem „Hirten des Wildes’ also (Nordenskiöld, 1924, S. 278). Genau so hält 
auch der Wildgeist Coquena in der Puna de Jujuy Argentiniens einen Jager 
zur Strafe für begangenen Frevel als Wächter seiner Guanako-Herde in 
- Gefangenschaft (Boman, 1908, S. 501 ff.). 


Was aber die Verwandlung lebender oder toter Menschen bzw. deren 
Seelen in Pflanzen, vor allem in wilde Gewächse des Waldes angeht, so 
- berührt dies das Thema unserer Untersuchung, bei dem wir nunmehr angelangt 
- sind. Wir werden sehr bald feststellen, daß der Begriff „Mensch” hierbei ein 
- sehr weit gefaßter sein muß. Es ist nämlich weniger an gewöhnliche Vertreter 
der Gattung „homo sapiens” als vielmehr an geistige Wesen zu denken, die 
_ von den Eingeborenen ihrem Ausdrucksbedürfnis nach als irgendwie mensch- 
- lich empfunden werden. 

III. 


Auf solche spirituelle Personifikationen stoßen wir, wenn wir, wie schon 
eingangs gesagt, die Ursprungsmythen von Pflanzen untersuchen, die aus- 
schließlich oder doch in starkem. Maße mit dem jägerischen Lebensbereich zu 
tun haben. Schon Koch-Grünberg bemerkt (1916, S. 20), daß alle bei den 
| Taulipang und Arekuna als sprechende und handelnde Personen auftretenden 
i Pflanzen entweder zur Krankenheilung oder aber von Jägern und Fischern 
| magisch gebraucht werden. An diese letztgenannte Kategorie der sog. Jagd- 
j zauberpflanzen ist hier in unserem Zusammenhang an erster Stelle zu. 
denken. Sie hat im tropischen Südamerika zahlreiche Vertreter. — Die Aus- 
…_ drücke Zauber und Magie werden hierbei von mir übrigens mit allem Vor- 
 behalt gebraucht. Diese landläufigen Begriffe wurden nur in Ermangelung von 
_ besseren und treffenderen beibehalten, die ihrerseits nur durch eine tief- 
- greifende Sinnforschung eruiert werden könnten, die aber nicht Gegenstand 
… dieser Untersuchung sein soll. 

Unter den Jagdzauberpflanzen, deren Bedeutung auf einer sym- 
"pathetischen Beziehung zur Tierwelt beruht, seien nur einige wenige 
markante Gruppen genannt. In Guayana haben wir da die weitverbreiteten 
 Pflanzen-Bina oder Anlockungsmittel, meist Caladium-Arten, welche angeb- 
lich auf Grund äußerer Ähnlichkeit mit den besonderen Merkmalen einer 
bestimmten Tierart dieselbe anziehen soll (Roth, 1915, S. 281), vermutlich aber 
zu dieser Rolle infolge ihres über das Pflanzenhafte hinausgehenden, ins Tier- 
| wesenhafte strebenden biologischen Verhaltens gekommen sind. Roth (l. c. p. 
| 228, 233/4) führt die ihnen zugeschriebenen magischen Kräfte auf ursprünglich 
mit diesen Pflanzen verbundene Buschgeister zurück. In jüngster Zeit berichtet 
auch Piñeda Giraldo (1947, S. 97) über Jagdzauberpflanzen der Goajira, die auf 
der gleichnamigen Halbinsel im Norden des Kontinentes wohnen. Neben der 
fiktiven Ähnlichkeit mit dem betreffenden Tier beruht ihre Wirksamkeit dar- 
| auf, daß sie diesem zur bevorzugten Nahrung dienen. Auch die Straußenjäger 
der Toba-Pilaga im Gran Chaco tragen Pflanzen, welche die Nandu gerne 
'E essen, am Gürtel, um die Tiere anzulocken (Metraux, 1937, S. 190). — Bei den 
Cuna der Halbinsel Darien sollen die Bisep und andere zur Jagdmagie ver- 
wendeten hocharomatischen Pflanzen durch ihren Geruch das Wild herbei- 
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ziehen, wahrscheinlich aber den Körpergeruch des Jägers verdecken, daher 
dem Wild die Witterung erschweren und so die Jagd tatsächlich erleichtern 
(Nordenskiöld, 1938, S. 612 ff.). Wie alle Pflanzen nach dem Glauben der Cuna 
haben die Bisep Seelen (I. c. p.15). — Auf ähnliche Assoziationen mag auch. 
die Wirksamkeit der Muka, der pflanzlichen Jagdzaubermittel der Kaschinaua | 
des Juruä-Purüs-Gebietes, zurückzuführen sein (Tastevin, 1926, S. 168). — Im 
Gebiet der Montaña-Stämme NO-Perus sind vor allem verschiedene Gras- 
arten des Cyperus Piripiri L. zu magischer Verwendung auf der Jagd sehr 
beliebt, wie Teßmann (1930, Nr. 59) allenthalben von dort berichtet. Die tat-) 
sächliche oder eingebildete Wirkungsweise ist hier unbekannt. 


Die sympathetischen Jagdzauberpflanzen werden im einzelnen zwar recht 
unterschiedlich, im Prinzip jedoch meist äußerlich angewendet — wie, soll uns 
hier nicht weiter interessieren. Es gibt jedoch auch verschiedene nar- 
kotische Pflanzen, die, meist innerlich gebraucht, zur Jagdmagie Ver- 
wendung finden. So ist bei den Uitoto in Kolumbien das Lecken von Tabaksaft 
die unerläßliche Vorbedingung, um Wild zu erjagen (Preuß, 1923, S. 635). 
Ähnliche Bräuche sind von den Zäparo, den Jivaro und Canelos in Ecuador 
überliefert (Roth, 1915, S. 283; Stahl. 1925, S. 126; Karsten, 1935, S. 166/7). 
Interessant ist bei der Rolle des Tabaks als Jagdzauberpflanze, daß er in 
Brasilien als Gegengabe dem Tierherrn Corupira dargebracht werden muß für 
die Erlaubnis, in seinen Wäldern zu jagen, oder für die Gunst, Wild von ihm 
direkt zu erhalten (Barbosa Rodrigues, 1890, S.9, 12). Der Corupira ist genau 
so begierig nach Tabak wie die Wild- und Buschgeister Guayanas, zu deren 
Anrufung deshalb unbedingt Tabakrauch verwendet werden muß (Roth, 
1915, S. 336 ff.). 


Im Gebiet der Montaña und des Juruä-Purüs-Gebietes spielt ferner die 
hier verbreitete Droge Banisteriopsis caapi eine gewisse Rolle bei den Jagd- — 
vorbereitungen. So trinken die Kaschinaua den Absud dieser narkotisierend * 
wirkenden Pflanze, um zu erkennen, wo das Wild sich verbirgt und um das 
Unglück auf der Jagd zu vertreiben (Tastevin, 1925, S. 31; 1926, S. 161).,Das- 
selbe weiß man auch von den Zäparo (Reinburg, 1921, S. 31) zu berichten, und — 
auch die Jivaro verbinden ähnliche Vorstellungen mit dem Caapi-Trinken — 
(Karsten, 1920, S. 64/5). Die von ihnen aber speziell zur Divination über den 
Ausgang der Jagd verwendete Pflanze ist die Guayusa, eine Ilex-Art, aus 
der ein Getränk, ein Tonikum genau genommen, kein Narkotikum, bereitet — 
wird, dessen Genuß Träume erzeugen soll, die sich auf die Jagd beziehen 
(l.c.p. 11/2). — Die Guayusa macht im übrigen auch den Körper stark und 
gewandt zur Jagd. — Dasselbe glaubten die alten Andira(z)-Indianer, Ver- 
wandte der heutigen Mauhé, von dem aus Paullinia sorbilis bereiteten nar- 
kotischen Trank Guaranä (Cooper, 1949, S. 548/9). 


Wir müssen jedoch in unserem Zusammenhang den sympathetischen und 
narkotisch-divinatorischen Pflanzen auch solche Pflanzen mit anfügen, die aus 
realen Gründen der Jagd und dem Fischfang dienen, zumal im indianischen 
Denken natürliche und übernatürliche Eigenschaften eines Mittels oder Gegen- | 
standes miteinander Hand in Hand gehen. 


Dies gilt vor allem fiir die zu Jagd und Fischfang verwendeten Gift- — 
pflanzen. So wird die zum Vergiften des Wassers bei einer im tropischen | 
Urwaldgebiet weitverbreiteten Art des Fischfanges verwendete Timbö-Liane * 
(Paullinia sp.; Lonchocarpus densiflorus) von Roth (1915; S. 234) “in Guayana | 
völlig zu den Bina-Pflanzen gerechnet und die hinter ihr stehende geistige — 
Wesenheit folglich zu den Buschgeistern: „Der Glaube an Bina mag nur eine — 
Entwicklung der Verbindung von Buschgeistern mit den betreffenden Pflanzen - 
sein.“ In Guayana steht auch die Zubereitung des berüchtigten Pfeilgiftes « 
Curare (vor allem aus Strychnos toxifera gewonnen) völlig unter der Über- 
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wachung des bösen Waldgeistes Yabahou (Karsten, 1920, S. 3,6)! Das india- 
nische Pfeilgift wird nun nach Karstens Behauptung (I. c. p. 23) im ganzen 


Gebiet seines Vorkommens vornehmlich zum Vergiften der Jagdwaffen 


- gebraucht, bei den Jivaro sogar ausschließlich dazu. In den bei ihnen und den 


benachbarten Canelos verwendeten Pflanzen, insbesondere dem Varvascu- . 


_ Strauch (Jaquinia armillaris) wohnen die gefürchteten Walddämonen iguanchi 
- oder supai, welche die Wirkung des Giftes hervorrufen (l.c. p. 24). Es ist die 
- gleiche Art männlich gedachter Geister, die auch in den narkotischen Pflanzen 
dieser Stämme ihren Sitz haben sollen. 


Der Übergang von den realen Giften zu den sogenannten Zauber- 


- giften ist der indianischen Mentalität nach fließend: Die Schlingpflanze, aus 


der die Uitoto ihr Pfeilgift bereiten, wird mit der Bezeichnung Hisebenyo 


= belegt, die gleichzeitig als Name einer mythischen Person auftaucht, welche 
‚ihrerseits mit dem Zauberstoff iyau aufs engste verbunden ist, der offensicht- 
- lich die mythische Entsprechung zu dem realen Pfeilgift darstellt. In einer von 


Preuß (1921, S. 51/2) überlieferten Mythe erscheint Hisebenyo als Mutter der 


_ beiden Brüder Sonne und Mond, die ihnen jedesmal, wenn sie zur Jagd gehen, 


vorher ihre Pfeile in den Zauberstoff iyau eintaucht, der sich in ihrer Vagina 
befindet, um dieselben zu vergiften. 
Wie einige Beispiele von Pflan zenursprungsmythen noch 


zeigen werden, können sogar Pflanzen, aus denen die Waffen für Jagd und 


Fischfang hergestellt werden, in den Kreis der Betrachtung miteinbezogen 
werden. 

Von den meisten der hier genannten Pflanzen des jägerischen 
Lebensbereiches besitzen wir nämlich Mythen, wonach sie aus den 


i Körperteilen der mit ihnen verbundenen Wesen ent- 
I standen sind. 


Beginnen wir wiederum mit den sympathetischen Jagdzauberpflanzen, 
speziell den Bina Guayanas, so sind diese nach der übereinstimmenden Tra- 
dition der Aruak, Kariben und Warrau aus dem Leib einer großen Schlange 
(Oroli usw.) hervorgegangen (Roth, 1915, S.281). Nach Penard (1907, S. 178) 
sollen sogar noch heute diese Stämme Guayanas den Körper einer getöteten 
Riesenschlange sorgfältig vergraben, in der Annahme, daß entlang des ver- 
wesenden Kadavers die Jagdzauberpflanzen aus dem Boden sprießen. — 


_ Métraux (1948, S. 25) ist nun der Ansicht, daß, wenn in der südamerikanischen 


Mythologie Pflanzen aus Tieren entstehen, es sich meist um tierische Er- 
scheinungsformen menschlich gedachter Wesen handle. In der Tat kann die 


… Oroli-Schlange der Arawak Guayanas, aus der dort die Bina-Pflanzen hervor- 
- gehen, auch Menschengestalt annehmen (Roth, 1915, S. 378). Mit der Oroli- 


Schlange ist sehr wahrscheinlich Keyeme, der Herr der Tiere bei den Tauli- 
pang in Guayana, identisch; der, obwohl menschengestaltig, sich als äußerer 
Verkleidung einer großen Schlange bedient, aus deren Haut wiederum alle 
Tiere die charakteristischen Merkmale ihres Felles oder Gefieders erhalten 
(Koch-Grünberg, 1916, S. 70 ff.). Wir werden auf diese Gestalt in einer anderen 


| - Mythe nochmals zurückkommen. Gerade hier bei den Taulipang finden wir 


jedoch auch die Entstehung einer Jagdzauberpflanze aus einem Menschen: 
Eine wildwachsende, mannshohe Schlingpflanze (kunawa), die zur Magie bei 


Jagd und Fischfang verwandt wird, ist nach ihrem Glauben aus einem ver- 


lassenen kleinen Kinde hervorgegangen, das von der mythischen Wespe 
Kamayuag, der hilfreichen Gefährtin des Jägers und Fischers, eine Herrin der 


Wespe sozusagen, in diese Pflanze verwandelt wurde (l.c.p. 254/5). 
Eine Mythe, die den Tabak zusammen mit den sympathetischen Jagd- 


zauberpflanzen auf dieselbe Weise, aus einem menschlichen Wesen, entstehen 


läßt, finden wir bei den Cuna (Wassen, 1938, S. 137 ff.), Ein Mann, der den 


. mit dem Tabak vermischt werden. — Soweit die Mythe. Die so erhaltenen 


Brasilien, Corupira, als auch die Buschdämonen in Guayana, von denen beiden : 
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mythischen Namen des Tabaks trägt, folgt seiner Frau in die Unterwelt zum 
Hause ihres Vaters, des Häuptlings des Pfeffers. Trotz der Warnung seiner 
Frau, nicht aufzusehen, blickt er zur Decke, wo eine Menge Pfefferzweige auf- 
gehängt sind. Er beginnt schrecklich zu husten, fällt vornüber auf den Boden 
und stirbt, bevor seine Frau zur Stelle ist. Der Vater der Frau begräbt den 
Toten in der Mitte eines Feldes in der Nähe des Hauses und beauftragt den 
Sohn des Verstorbenen, täglich zweimal hinauszugehen und nachzuschauen, 
was in der Mitte des Feldes gewachsen sei. Nach einer Reihe von Tagen 
berichtet der Enkel dem Großvater, daß fünf verschiedene neue und unbe- 
kannte Pflanzen gerade in der Mitte des Feldes hervorgekommen seien. Es sind” 
dies der Tabak, die oben erwähnten Bisep oder Jagdzauberpflanzen der Cuna, — 
sowie drei weitere ebenfalls zur Jagdmagie verwendete hocharomatische 
Pflanzen. Als diese alle sehr wichtigen Pflanzen groß genug sind, geht der Alte 
mit vier Frauen hinaus, um sie in Körben einzusammeln. Darauf stellt er 
erstmalig mit vier Männern zusammen die großen Tabakrollen her, wobei‘ 
bemerkenswert ist, daß die drei letztgenannten Jagdzauberpflanzen hierbei 


Riesenzigarren, die genau so ein „Leben haben wie die Tiere”, werden von. 
den Medizinmännern bei ihren Riten verwendet. 


Einen wertvollen Hinweis auf die Natur des Wesens, aus dem hier die 
magischen Pflanzen entstehen, gibt uns die merkwürdige Art seines Todes 
durch Anschauen der Pfefferzweige. Nach dem Glauben der Cuna nämlich © 
fürchten die bösen Geister, die poni oder nia, sehr den Pfeffer (Nordenskiöld, 
1932, S. 22ff.), weshalb dieser zu ihrer Abwehr benutzt wird. Diese poni oder — 
nia sind aber offensichtlich Buschgeister, deren Ursprung den meisten Cuna — 
unbekannt ist. Allenfalls glaubt man, daß sie vor einer großen Sintflut - 
Menschen gewesen sind, niemals aber haben sie etwas zu tun mit den Seelen | 
(purba) der jüngst Verstorbenen. Sie wohnen überall in der Natur, u.a. auch © 
in alten Bäumen des Waldes. Sie haben vielfach Tiernamen und Tiergestalt « 
oder ein fantastisches Aussehen. Sie sind Hilfsgeister des Jägers und Lehr- — 
meister und Feinde der Zauberärzte zugleich, da sie Krankheiten verursachen, * 
aber auch die Mittel zu ihrer Heilung kennen. — Nach seinem Antagonismus * 
zum Pfeffer, der wiederum ein mächtiger Geist ist, wie wir gesehen haben, * 
zu schließen, ist der Mann, der den mythischen Namen des Tabaks trägt, zu 
der Kategorie der poni oder nia zu rechnen. Diese Annahme wird verstärkt 
durch den Umstand, daß sowohl der Herr des Waldes und des Wildes in 


weer 


wir bereits feststellten, daß sie in starker Beziehung zum Tabak stehen, eine 
unüberwindliche Abneigung gegen Pfeffer besitzen, letztere sogar mit ihm. 
bekämpft werden (Barbosa Rodrigues, 1890, S. 10; Roth, 1915, S. 231). 

Die Mythe von der Entstehung des Tabaks aus menschlichen Körperteilen — 
begegnet uns im Gran Chaco in folgender Form wieder: Die Toba und Mataco 
berichten, daß die ersten Tabakblätter aus der Asche einer Kannibalenfrau 
hervorgingen (Metraux, 1948, S. 25). Eine Variante von den benachbarten 
Lengua besagt, daß sie aus der Asche einer stammesfremden Frau entstanden 
(v. Becker, 1941, S. 409). Ich vermute, daß es sich bei der Kannibalenfrau so- 
wohl wie bei der stammesfremden — fremd und feindlich, auch im Sinne eines 
bösen Geistes, gehen im indianischen Denken oft zusammen — um einen weib- 
lichen menschenfressenden Welan-Geist handelt, wie ihn Metraux an anderer 
Stelle (1939, S. 43) von den Mataco überliefert, wo aus seiner Asche allerdings 
nicht Pflanzen, sondern Tiere hervorgehen. Diese Welan sind ebenfalls Baum- 
geister, d.h. sie wohnen in Yuchan-Bäumen, einer im Chaco vorkommenden 
Bombax-Art; sie verursachen Krankheiten (in einer Mythe entstehen Krank- 
heiten sogar aus dem Blut eines Welan); sie stehlen kleine Kinder und Er- 
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wachsene, welch letztere sie in Bäume einschließen und zu Schamanen machen. 

_ Diese werden als von den Welan besessen gedacht und verkehren mit ihnen 
als einzige Angehörige ihrer Gemeinschaft, wozu sie einen Yuchan - Baum 

< re müssen. Mit den Totengeistern haben die Welan nichts zu tun 
ecw p: 41-£.). 


Wenn wir uns den anderen hier erwähnten Narkotika zuwenden, so ist 
von der bei den Jivaro zu einem Jagdzaubertrank verwendeten Ilex-Pflanze 
R: Guayusa der Montaña zwar keine Entstehungsmythe der besagten Art über- 
liefert, eine solche findet sich jedoch interessanterweise in dem anderen, weit- 
aus bekannteren Verbreitungsgebiet des Ilex-Getränkes, das dort Mate genannt 
wird, nämlich im südlichen Paraguay. Wenn dort auch eine Verwendung des 
: llex- Getränkes zur Jagdmagie nicht bezeugt ist, so zeigen doch seine Ur- 
= sprungslegende und andere Traditionen bei den Kariö, einem Guarani-Stamm 
in der Nähe von Yaguarön, einige Züge, die dem jägerischen Milieu eigen sind: 
Ein hübsches Mädchen von sehr heller Hautfarbe, daher Kamby (= Milch) 
- genannt, verschmähte alle Männer, worüber der mächtigste der Götter, Rupavé, 
- erzürnte und den großen Magier Tumé (Sumé) mit den Geistern des Waldes 
(Kaagui Rerekua), des Feldes, des Tages, und der Nacht zu den Eltern des 
Mädchens sandte, um es wegzuholen. So geschah es, und der Magier Tume 
verwandelte durch Handauflegen das Mädchen in den ersten Maté-Baum (kaa). 
| Er riB eine Handvoll Blätter ab, bereitete daraus eine Infusion und gab sie den 
begleitenden Geistern zu trinken, die deren kräftigende Wirkung rühmten. Die 
Vögel verbreiteten darauf den Samen des Mat& über das ganze Land der 
Ê Guarani. Die Kario aber rufen heute noch den Magier Tumé als den ,,Herrn 
} des Mate” an, damit er ihnen niemals das unentbehrliche Erzeugnis ausgehen 
lasse. —— Schaden, der uns (1948, S. 166 ff.) diese Mythe berichtet, bemerkt, daß 
I sie große Ähnlichkeit habe mit der von Kaa Yary, der „Großmutter des Maté’, 
_ mit der viele Maté-Sammler einen Pakt abschließen, nämlich mit ihr im Walde 
zu leben und zeitlebens treu zu bleiben. Die Kaä Yary erscheint ihnen dann in 
Gestalt eines hübschen Mädchens und hilft ihnen bei der mühsamen Arbeit des 
Mate-Pflückens. Der Sammler, der ihr untreu wird, ist jedoch unrettbar ver- 
loren und stirbt. — Diese Gestalt und die von ihr überlieferten Züge erinnern 
m.E. auffallend an die Speziesgeister, an die Herren, Väter oder Mütter der 
Tierarten, von denen genau so der Erfolg der Jagd und das Schicksal des 
Jägers abhängen, wie von der Kaa Yary das Ergebnis des Maté-Sammelns und 
das Geschick des Sammlers. Auch der Magier Tumé gehört als „Herr des Maté” 
_. in die gleiche Linie, wie auch der Waldgeist Kaagui Rerekua, der in der Kariö- 
Legende auftritt, leicht mit Kaapora, dem Gebieter des Waldes und seiner Er- 
_ zeugnisse (u.a. der Heilpflanzen) bei den nördlicheren Tupi-Guarani-Stammen, 
zu identifizieren ist und in dieselbe Richtung eines jägerischen Milieus verweist. 
Sehen wir uns nach weiteren Ursprungslegenden von narkotischen Jagd- 
zauberpflanzen um, so stoßen. wir auf eine Mythe der Mauhé über die Ent- 
 stehung der Guarana-Pflanze, welche besagt, daß sie aus den Augen eines ge- 
töteten Knaben hervorwuchs (Nimuendaju, 1948, S. 253). Aus dem vergrabenen 
Körper des Knaben entstanden bezeichnenderweise auch mehrere Tiere. 
Hieran schließt sich sinngemäß eine Legende der Kaschinaua an, wie sie 
uns Tastevin (1926,S. 173/74) überliefert: Ein alter Mann, der zu seinen Leb- 
zeiten ein ausgezeichneter Jäger und Fischer war, verlangte, nach seinem Tode 
in einem tiefen Grab beerdigt zu werden, verließ aber stets sein Grab, bis er 
darin mit fünf Paxiuba -Stöcken festgenagelt wurde. Darauf wuchsen vier 
Pflanzen aus seinen Augen, seiner Nase und seinem Mund. Dies waren die 
pat(ch)i huni, die Visionen verursacht, die yura yuti, ein starkes Gift, die 
chapa huni, welche die Menschen kriegerisch macht und ihre Energien auf- 
peitscht, und schlieBlich die tuku huni, die Geschwüre erzeugt. — Zunachst 
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einmal spricht für die Zugehörigkeit dieser Mythe zum geistigen Bereich des 
Jägertums im weitesten Sinne die Gestalt, aus der alle diese Pflanzen hervor- 
gehen, nämlich ein berühmter Jäger und Fischer, von dem ausdrücklich gesagt 
wird, daß die Natur für ihn keine Geheimnisse hat. Aber auch die einzelnen 
Pflanzen verweisen in eine ähnliche Richtung: die pat(ch)i huni ist nichts 


anderes als die oben erwähnte Caapi-Liane, die gerade von den Kaschinaua, ~ 


wie wir sahen, zu divinatorischen Zwecken vor der Jagd verwendet wird, und 
hier also folgerichtig aus dem Leib eines großen Jägers entstanden ist. Die der 
chapa huni zugeschriebenen Eigenschaften erinnern sehr an die Wirkungs- 


weise der Coca-Pflanze sowohl wie an die der Guayusa der Jivaro und Guarana « 


der Mauhé, ohne daß indessen hier ein direkter Bezug zur Jagd gegeben ist. 
Die Pflanze tuku huni, deren Absud, wenn getrunken, Geschwüre erzeugen soll, 
läßt an die Pflanzen-Bina der Kariben des Barama-Flusses denken, deren „Ver- 
derbnis” bei ihrem Träger Geschwüre verursacht (Gillin, 1936, S. 180 ff.). Mög- 
licherweise ist diese ihre Wirkung auch auf einen mit ihr verbundenen (Busch-) 
Geist zurückzuführen, bzw. als survival einer solchen Vorstellung anzusehen. 
Die Giftpflanze yura yuti scheint mir mehr in der Linie eines Zaubergiftes denn 
eines lediglich realen Toxikums zu liegen. 

Hierin berührt sie sich mit der Giftpflanze Hisebenyo der Uitoto, die so- 
wohl ein Pfeilgift ist, als auch mit einem mythischen Zauberstoff iyau identi- 
fiziert werden kann. Von ihrer Personifikation, der Frau Hisebenyo, heißt es 
nun, daß sie ihren Söhnen Sonne und Mond in den Himmel nachzuklettern 
versuchte, jedoch zur Erde stürzte, wobei ihre Beine als Pflanze Fuiruido im 
Boden staken, sie ihre dicken Eingeweide als Schlingpflanzen mit großen 
Wurzeln (Usu) zurückließ, während ihre langen Eingeweide als Schlingpflanzen 
(Rudiaio) an den Bäumen hingen (Preuß, 1923, S. 313). — Uber die botanische 
Zugehörigkeit und den Verwendungszweck dieser Pflanzen ist bei Preuß nichts 
zu erfahren; es ist jedoch zu vermuten, daß eine der erwähnten Schlingpflanzen 
mit der zur Pfeilgiftbereitung verwendeten Liane identisch ist, oder aber es 
liegt der Gedanke nahe, daß noch eine weitere, von Preuß nicht aufgezeichnete 
Mythe existiert, die den Ursprung der Giftliane Hisebenyo auf die gleiche Art 
wie die eben geschilderte der Pflanzen Usu und Rudiaio erklärt. 


Besonders häufig ist der Ursprung aus menschlichen Körperteilen von den 
im tropischen Südamerika zum Vergiften der Fische benutzten Pflanzen be- 
zeugt. So erzählen die Taulipang, daß Keyeme, als Schützer und Herr der Tiere, 
der in Gestalt einer großen Wasserschlange in einem Haus unter einem 
Wasserfall hauste, einen Knaben tötete, der in dem Becken unterhalb des betr. 
Kataraktes badete und dadurch auf wunderbare Weise ein großes Fische- 
sterben verursachte (Koch-Grünberg, 1916, S. 70ff.). Aus dem Blut, dem ver- 
wesenden Fleisch und den Knochen des Knaben entstanden aber da, wo diese 
Leichenteile hinfielen, die ersten Pflanzen, welche die Taulipang noch heute 
zum Fischen mit Gift verwenden, nämlich die Timbo-Lianen (Paullinia sp.). — 
In einer Version dieser Mythe von den Arawak Guayanas sind es die Fische 
selbst, die den ihnen so gefährlichen Wunderknaben töten (Brett, S. 172). Dieser 
kündigt vor seinem Tode an, daß aus,seinem Blut die Pflanzen hervorgingen, 
durch die er an den Fischen gerächt würde, nämlich die sog. Haiarri-Wurzel 
(Lonchocarpus densiflorus Benth.). — Auch von den Mauh& wird in einer 
Mythe berichtet, daß der richtige und der falsche Timbö aus den Beinen eines 
begrabenen Kindes entstand, das durch einen von den Fischen geworfenen 
Zauber getötet worden war (Nimuendaju, 1948, S. 253). 

Sehr ähnlich den zuletzt berichteten Mythen sind zwei weitere vom Rio 
Negro und den Mura am mittleren Amazonas, die uns Barbosa Rodrigues (1890, 
S. 268 ff.) überliefert hat, wo ebenfalls aus Rache gegen die mörderischen Fische 
oder die ihnen vorgesetzten Wesen aus dem Leib ihres Opfers die Pflanzen 
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‚entspringen, welche zur Herstellung des Bogengerätes verwendet werden, das 
- gerade hier im tropischen Südamerika auch zur Fischjagd benutzt wird. In der 
ersteren heißt es, daß einstmals einem Fischer Uaca der Angelhaken an der 
- Seite der ‚Mutter der Schildkröte hängenblieb. Als er sich mit den Füßen 
gegen das mythische Tier stemmte, haftete er selbst an dessen Rücken und 
wurde von ihm in die Tiefe gezogen. Dort fraßen ihm die Fische alles Fleisch 
von den Knochen. Als die Mutter der Schildkröte nochmals mit dem Mann auf- 
= tauchte, bestand er nur noch aus Knochen und Sehnen. Sein Sohn, der am Ufer 
* stand, versuchte ihn mit einem Seil an Land zu ziehen. Aber es gelang diesem 
selbst mit Hilfe des ,,GroBvaters des Sperbers' nicht, seinen Vater von dem 
_ Rücken der Schildkrötenmutter loszulösen Da rif der Vater sich einen Knochen 
F und eine Sehne von seinen Armen ab, gab beides dem Sohn mit dem Bemerken, 

- daß er eines Tages gerächt würde, und verschwand in den Fluten. Aus dem 
Knochen und der Sehne entstanden die Pflanzen, aus denen die Indianer ersi- 
mals Bogen und Pfeile verfertigten, womit sie noch heute Fische zu schießen 
- pflegen. — In der anderen Mythe bleibt der menschenfressende Riese Yakuturu 
im Kampf mit dem Großvater der Schildkröte (wie „Mutter der Schildkröte” 
- offensichtlich eine Bezeichnung für den Herrn dieser Tierart, der seine Herr- 
"schaft auch auf die Wassertiere auszudehnen scheint), der von den Zauberern 
| der Mura zu Hilfe gerufen worden war, an diesem haften und wird unter 

Wasser gezogen. Als es so zum Sterben kommt, sagt der Yakurutu: „Hier sind 
meine beiden Arme. Aus ihnen werden die Pflanzen hervorgehen, um mich zu 
rächen. Aus ihnen wird das rote Holz (Mimusops ballata) entstehen für die 
Bogen, die Parakuuba für den Schaft der Pfeile; aus meinen Sehnen wird die 
Embira (Annonaceae, Rollinia sp.) hervorgehen für die Bogensehne, aus mei- 
nem Fett die Kastanie (Bertholletia excelsa; Para-Nuß), um den Pfeilschaft zu 
glätten, aus meinen Haaren die Kurava (Bromelia variegata) für das Garn an 
den Pfeilspitzen und aus meinen Knochen die Tabokas (Bambusa latifolia) für 
die Pfeilspitzen.” — Eine verwandte Mythe treffen wir auch bei den Siriono 
an, in der das Rohr, aus dem die Pfeile verfertigt werden, an der Stelle erst- 
malig hervorwuchs, wo die bösen Wesen der Urzeit von dem Kulturheroen 
Yasi (= Mond) getötet wurden (Holmberg, 1950, S. 46). 


IV 


Es ist nun bemerkenswert, daß die große Mehrzahlder hieran- 
geführten Pflanzen im tropischen Südamerika wildwachsend 
ist und nur, wenn überhaupt, in geringem Maße angebaut wird. Dies geht, 
+ soweit nicht aus den Angaben in den Originalquellen selbst ersichtlich, aus 
zwei Tabellen von Lowie (1948, S. 3ff., 7ff.) über angebaute bzw. wildwachsende 
eingeborene Nutzpflanzen dieses Gebietes hervor. — Danach sind 7. B. alle 
oben angeführten Pflanzen, aus denen das Bogengerät verfertigt wird, mit Aus- 
nahme vielleicht des Pfeilrohres, einwandfrei nur wildwachsend. Was die 
Fischgiftpflanzen anbelangt, so trifft dasselbe für die Timbö-Liane und die 
meisten anderen Pflanzen dieses Verwendungszweckes Zu, mit Ausnahme 
einiger Lonchocarpus-Arten, die u. a. in der Montaña angebaut werden. Auch 
die zur Herstellung des Pfeilgiftes gebrauchten Pflanzen, insbesondere Strych- 
nos toxifera, sind danach alle wildwachsend. Das gleiche gilt für die meisten 
narkotisch-divinatorischen Pflanzen, z.B. die Caapi-Liane. Dagegen vermerkt 
Cooper (1949, S. 554), daß Banisteriopsis Caapi großenteils im Gebiet seiner 
Verwendung auch angebaut würde. Es scheint also in diesem Punkt noch einige 
Unklarheit zu herrschen, was auch, nach den Ausführungen Heizers (1949, 
S. 277ff.) über Fischgiftpflanzen zu schließen, für diese zutrifft. Denn wie auch 
Levi-Strauss (1950, S. 465) bemerkt, ist es nicht immer leicht, zwischen wilden 
und kultivierten Pflanzen in Südamerika zu unterscheiden, da es hier viele 
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Stadien zwischen der Nutzung von Pflanzen in ihrem wilden Zustand und ihrer 
effektiven Kultivierung gibt. — Bei den Jivaro scheint man indes tatsächlich 


zum Anbau der Caapi-Pflanze übergegangen zu sein. Dasselbe gilt auch für die . 
Guarana-Pflanze der Mauhe. Dagegen wird die Guayusa der Montana, das 

Jagdzaubergetränk der Jivaro, von Lowie ausdrücklich als wildwachsend ~ 
bezeichnet — was auch für die von den Eingeborenen des südlichen Paraguay 


zur Herstellung des Maté verwendeten Ilex-Gewächse zutrifft (Sapper, 1936, 


S. 37). — Die wichtigste einwandfrei angebaute narkotische Pflanze, die 1 
auch zu Jagdzauberzwecken Verwendung findet, ist der Tabak. Bei den 
sympathetischen Jagdzauberpflanzen sind wir lediglich auf die z.T. sehr spar- ~ 


lichen Angaben in den Quellen angewiesen bei Prüfung der Frage, ob sie wild- 


wachsend sind oder angebaut werden. Die Bina in Guayana werden zwar bis- 


weilen angebaut (Roth, 1915, S. 281), an anderen Stellen, z.B. bei den Kariben 


des Barama -Flußgebietes, sind sie jedoch ganz offensichtlich Wildpflanzen. « 


Die Kunawa der Taulipang und die Muka der Kaschinaua wachsen ebenso wild 


wie die Jagdzauberpflanzen der Goajiro. Von den Bisep usw. der Cuna ist der 
Anbau ebenfalls nicht bezeugt, obwohl er durch den Inhalt der Ursprungs- « 


legende nahegelegt wird. Auch über den Anbau der Cyperus - Arten in der 


Montaña fehlen trotz der darin sonst so genauen Arbeitsweise Tessmanns 


exakte Angaben, so-daß wir auch hier zunächst einmal Wildwuchs vermuten. 
Wenn wir annehmen, daß die zu Jagdzauberzwecken in weitestem Sinne 


angewendeten Pflanzen des tropischen Südamerika, deren Ursprungsmythen — 


wir hier kennengelernt haben, in ihrer Mehrzahl heute noch Wildpflanzen sind 
und vor allem durch Sammeltätigkeit gewonnen werden, so erhebt sich die 
Frage, ob es noch Wildpflanzen anderer Art in diesem Gebiet gibt, 
deren Entstehungslegende ebenfalls das Mythologem vom Hervor- 
gehen der Pflanze aus Körperteilen aufweist. 

Hierbei können wir an die oben zitierte Mythe von den Mura anknüpfen, 
wonach aus dem bösen Riesen Yakurutu u.a. die wildwachsende Kastanie 
hervorging. Diese Pflanze (Bertholletia excelsa) liefert eines der wichtigsten, 
durch Sammeln erhältlichen Nahrungsmittel der Eingeborenen des Amazonas- 
Gebietes, nämlich die Para-Nuß. Es ist wohl kein Zufall, daß der Corupira- 
Kaapora, der Heır der Wälder und ihrer Erzeugnisse, mit Vorliebe in einem 
solchen hohen Kastanienbaum seinen Wohnsitz aufschlägt (Barbosa Rodrigues, 
1890, S. 6.). Die Verwandtschaft des Yakuturu mit dem Corupira-Kaapora ist 
auch aus einer Mythe der tupi-sprechenden Bevölkerung von Teffé am Ama- 
zonas ersichtlich, wo ebenfalls die Schildkröte, hier als Fabelheld Yabuti auf- 
gefaßt, den Waldriesen Kahapora (!) uaçu im Wettkampf überlistet und ins 


Wasser zieht, bis er ihre Überlegenheit anerkennt. (Magalhäes, 1876, S. 215ff.). | 
— Was nun die Entstehung eines Fruchtbaumes aus dem Walddämon Yakuturu ° 
anlangt, so findet sich hierzu eine Parallele in einer Mythe der Arawak Gua- 


yanas, wonach aus der Asche von Buschgeistern (Adda-tukuyuha) und des von 
ihnen bewohnten Baumes, die aus Rache für ihre kannibalischen Frevel von 
den Menschen verbrannt wurden, die ersten fruchttragenden Bäume entstanden 
(Roth, 1915, S. 147). Mit diesen Yawahu sowohl als auch dem Yakuturu der 
Mura hat die Gestalt des sog. Jurupari in NW-Brasilien große Ähnlichkeit. 
Dieses Wesen wurde von den Menschen für seinen Frevel des Menschen- 
fressens verbrannt. Aus seiner Asche wuchs die Paschiuba-Palme empor, aus 
deren Holz die großen Flöten verfertigt werden, welche bei anläßlich der Reife 
verschiedener Waldfrüchte veranstalteten geheimen Geißelfesten der Männer 
als Stimme des Jurupari ertönen, der die Waldfrüchte geschaffen hat und den 
Menschen spendet (Coudreau, 1887, S. 184 ff.). — In einer von Amorim (1928, 
S.403) in Tupi-Sprache gesammelten Mythe vom Ipanoré (Cachoeira Inauareté) 
des Amazonas-Gebietes erscheint der Jurupari als Arara und bringt einer 
hungrigen Frau Früchte des Uapuhiseiro. (?) 
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Seine Beziehung zu den Waldfrüchten ist jedoch noch eine weitaus 
innigere: Bei den aruakischen Tariana ist er nämlich als Zauberer Isi aus einer 
| Uaku-Frucht entstanden, d.h. seine Mutter wurde durch den GenuB dieser 
- Früchte schwanger, und bleibt auch weiterhin mit dem Uaku-Baum (Mono- 
pteryx sp.) verbunden, aus dessen Samen die Eingeborenen Ol gewinnen 
(Barbosa Rodriguez, 1890, S. 105 ff.). 
Nun aber besitzen wir auch von den etwas weiter nördlich wohnenden 
_ Puinave am unteren Inirida, die mit den Maku zusammen eine Sprachfamilie 
bilden, in ihrer geistigen Kultur aber stark den Tukano-Stämmen der hier 
behandelten Uaupes-Region zuneigen, eine Ursprungsmythe ihres „Teufels- 
festes”, in der erzählt wird (Rozo, 1945, S. 245/46), daß der „Teufel — niemand 
anderes als der eben erwähnte Jurupari — von den Menschen aus Rache, weil 
> er die Frauen Erde und Kohlen essen ließ, verbrannt wurde, Aus der Asche 
seiner Hülle — sein Körper war entschwunden — entstanden aber hier einmal 
die mancanilla, eine der Stechpalme ähnliche Palme, ferner die (amerikanische) 
Butterpalme, weiter die manaca, eine der Butterpalme in den Früchten ähnelnde 
Palme, schließlich. die Moriche oder Mauritia flexuosa, eine Palme, deren 
_ Früchte als Nahrungsmittel hochgeschatzt werden, und auch noch stachelige 
~ Palmen, deren Früchte (an denFesten) nicht gegessen werden können, während 
zu dem Teufelsfest, dessen Mittelpunkt eine Auspeitschung der Männer bildet, 
große Mengen der übrigen hier erwähnten Früchte eingeholt werden. — Damit 
hat der sehr naheliegende Gedanke, daß aus dem sog. Jurupari auch 
die wildwachsenden, eßbaren Waldfrüchte selbst her- 
vorgegangen sind, seine Bestätigung gefunden. 
Coudreau (1887, 187 ff.) berichtet nun aus dem Uaupés-Gebiet, daß jährlich 
sechs Peitschenfeste zu Ehren des Jurupari abgehalten werden, deren Zeit- 
punkt jeweils durch Ernte und Reife sechs verschiedener Baumfrüchte, die der 
1 Jurupari geschaffen hat, bestimmt wird. Die sechs Fruchtbäume sind: der 
Assahy (Euterpe oleracea), der. Ucuqui (?), der Miriti (Mauritia flexuosa), der 

_ Pataua (Oenocarpus batawa Mart. = Weinpalme), der Umari (Geoffroya 
spinosa) und der Inga oder Süße Bohnenbaum (Inga edulis), Von diesen sechs 
Baumen bauen die Indianer im tropischen Siidamerika nur die beiden letzt- 
genannten an, die übrigen sind nach Lowie (1948, S. 7 ff.) wildwachsende Nutz- 
pflanzen. Koch-Grünberg (1910, S. 293) erwähnt noch zwei weitere Arten von 
Waldfriichten in NW -Brasilien, bei deren Reife und Ernte Peitschenfeste 
abgehalten werden, nämlich die bereits erwähnte wildwachsende Kastanie 
(Bertholletia excelsa) und die auch angebaute Pupunha - Palme (Gulielma 
speciosa), sowie eine unbekannte Baumfrucht Yapura (Koch-Grünberg, 1909, 
5.315:4910, 8.272). 

Ausdrücklich vom Autor als wildwachsend bezeichnete Nutzpflanzen und 
Bäume, so der Algarobbo (Prosopis alba), der Chanar (Gourliaca decortitans) 
und der Tusca (Acacia aroma, mit johannisbrotartigen Früchten), sind es 
neben der angebauten Wassermelone, die im Gran Chaco bei den Toba als von 
besonderen Geistern, den peyak notta, beseelt gedacht sind, die diese Pflanzen 
wachsen lassen (Karsten, 1923, S. 44ff.). Sie äußern sich besonders in der 
Wirkung der berauschenden Getränke, die aus den Früchten dieser Pflanzen 

gewonnen und bei allen wichtigen Anlässen getrunken werden. Die peyak 
rotta aber gehören prinzipiell, schon ihrem Außeren nach, zu den im all- 
gemeinen unheilbringenden peyak - Geistern, werden jedoch wegen ihrer 
Beziehung zu den Fruchtbäumen als ,, gute’ peyak bezeichnet. 

Nach Koch-Grünberg (1909, S. 201) verbirgt sich unter der Linguageral- 
Bezeichnung Jurupari, dem Namen eines gefürchteten Waldgeistes der alten’ 
Ost-Tupi, in NW-Brasilien die Gestalt des Ahnherren und Kulturheroen (Koai 
usw.) der dortigen Aruak-Stamme (Siusi, Kaua usw.), die auch bei den älteren 
Tukano-Stämmen, insbesordere am Uaupés, Eingang gefunden habe. Diese 
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mythische Persönlichkeit gilt nach Koch-Grünberg (1910, S. 162) als der Erfinder 


und Lehrmeister von Geräten und Gebräuchen, die mit dem Feldkult, wie 
überhaupt mit dem Wachstum und der Fruchtbarkeit der Natur, zusammen- 
hängen. Koch-Grünberg (1909, S. 201) behauptet geradezu, daß diese Gestalt in 
NW-Brasilien die Bezeichnung Jurupari in der Lingua geral völlig zu Unrecht 
trage, und alle anderen, die sich mit der Materie befaßt haben, sind ihm darin 
gefolgt, mit Ausnahme von Karsten (1926, S. 308/9), der feststellt, daß solche 


Vegetations-Gottheiten, wie Koai der Siusi und Milomaki der Yuhana, sehr — 


wohl mit dem ehemaligen Dämonen Jurupari verglichen werden können, aller- 


dings sei die Beziehung zwischen dem Jurupari einerseits und den Pflanzen- ° 


dämonen und den Kulturheroen andererseits nicht recht klar. Ich glaube nun, 
daß dieses Problem sich durch kulturhistorische Betrachtungsweise lösen 
läßt. Zunächst sei darauf hingewiesen, daB die Eigenschaft des Jurupari in 
NW-Brasilien als Spenders der Waldfrüchte, was nach Koch-Grünbergs Schil- 


derung den Kern seines Wesens ausmacht, sich nicht verträgt mit der Aussage . 


über den aruakischen Kulturheroen dieser Gegend als Lehrmeister und Erfinder 
des Feldkultes, wohl aber mit dem Aspekt des Corupira als Herrn des Waldes 


und seiner Erzeugnisse, d.h. der Heilpflanzen und der Waldfrüchte, der selbst : 


in einem Fruchtbaum wohnt (siehe oben S. 74)! Auch das Auspeitschen, 
welches ein wesentliches Element der Jurupari-Feste in NW-Brasilien bildet, 
findet sich in dem Vorstellungskreis, der sich um den Corupira, diesmal als 
Tierherrn, rankt, wieder: Dieser peitscht den Jäger aus, der sich in der Tiefe 
des Waldes auf der Verfolgung des Wildes verirrt (Barbosa Rodrigues, 1890, 
S.12). Auch noch von anderen Wild- und Buschgeistern in Südamerika wird 
gleiches ausgesagt. Tatsächlich fehlt es in der Folklore der indianischen 
Bevölkerung des Amazonasgebietes, welche diese beiden Gestalten kennt, 
nicht an Beispielen, wo der Jurupari mit dem Corupira vertauscht wird und 
umgekehrt. Vor allem gilt dies auch hinsichtlich ihrer Eigenschaften als gefähr- 
liche Buschgeister. Nun aber hat auch der Jurupari in NW-Brasilien, zu dessen 
Ehren die Reifefeste der Waldfrüchte gefeiert werden, eine ganze Reihe ma- 
kabrer Züge, wie seine tödliche Feindschaft gegen Frauen, seine kannibalischen 
Gelüste, seine sexuellen Begierden (Coudreau, 1887, S. 184ff.), die durchaus 
mit dem Bild vereinbar sind, das wir uns nach Aussage der alten Quellen (bei 
Métraux, 1928a, S. 57 ff.) von dem Jurupari der alten Ost-Tupi machen können, 
den Métraux auch daher eindeutig als Buschgeist bezeichnet und so dem 
Corupira zur Seite stellt. Auch das Aussehen des Jurupari NW-Brasiliens weist 
in dieselbe Richtung. Nach Coudreau (1887, S. 184 ff.) ging dieses Wesen näm- 
lich zu Lebzeiten mit einem Affenfell bekleidet, und so wird es heute noch im 
Kult durch einen mit der heiligen Macacaraua, einem Maskenanzug aus Affen- 
fell und Mädchenhaaren, bekleideten Mann darstellt. Weiterhin heißt es im 


Uaupés-Gebiet, daß der Jurupari mißgestaltet sei, er habe nur vier Finger an 


den Händen und drei Zehen an den Füßen, die mit Klauen versehen seien. 
Deswegen lassen dort die ihn repräsentierenden Maskentänzer nur die gleiche 
Anzahl Finger und Zehen sehen, um sich so weitgehend als möglich ihrem 
Vorbild anzugleichen (Coudreau, 1887, S. 189). Die Stämme am Uaupés kennen 
nach Coudreau (l. cc. S. 196/7) neben dem Jurupari der Peitschenfeste noch einen 
besonderen Jurupari des Waldes, einen schwarzen Riesen, der überhaupt keine 
Zehen hat. Sowohl die affenartige Behaarung wie auch die Mißbildung, vor 
allem an den Füßen, ist auch ein charakteristisches Kennzeichen des Corupira 
des Amazonas-Gebietes und der Ostküste (Barbosa Rodrigues, 1890, S. 6) sowohl 
als auch der Wild- und Buschgeister in Guayana (Roth, 1915, S. 172/3). Schließ- 
lich ist der Jurupari der Uaupés - Stämme genau so auch Herr der Toten 
(Coudreau, 1887, S. 194 ff.) wie der Giropary (Jurupari)- Anhanga der alten Ost- 
Tupi (Yves d’Evreux, 1864, S. 283; Thevet, 1878, S. 181), eine Eigenschaft, die 
Baumann (1939) ebenfalls dem Wild- und Buschgeist in Afrika zuschreibt, 
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Es besteht nun die Möglichkeit, daß der sog. Jurupariin NW - 
Brasilien ursprünglich tatsächlich ein Buschgeist vonder 


- ArtseinesNamensvettersbeiden Ost-Tupi und darüber hin- 
aus mit den wildwachsenden Fruchtbäumen verbunden 


war, was im Wesen dieser Geister liegt, die sich gerne in Wildbäumen auf- 
halten (s. o. S.65). Hinter ihn kann später die mit dem Feldkult zusammen- 


+ hängende Gestalt des aruakischen Stammes- und Kulturheroen getreten sein, 


wobei die Beziehung zur Fruchtbarkeit der Pflanzen. das Tertium comparationis 


. abgab. Im Verlauf dieses Prozesses wurde die ursprüngliche Gestalt des Juru- 


pari weitgehend nach außen verdrängt, deren makabre Züge nunmehr den 
exoterischen Aspekt des entstandenen Komplexes bilden, dessen esoterischer 


Kern sekundär von der Figur des Kultur- und Stammesheroen der Aruak ein- 


genommen wird, der einer anderen Geisteswelt entstammt als der Buschgeist 
Jurupari. Ich glaube also, daß der Buschgeist-Aspekt dieser Erscheinung in 
NW-Brasilien der ältere und die Lingua-geral-Bezeichnung Jurupari nicht 
willkürlich gewählt ist, sondern durchaus den primären Kern der Sache trifft. 
Vielleicht ist der Name Jurupari selbst dort seit alters her heimisch, da Métraux 
(1929b, S. 3/2) an Hand einer genauen Analyse ihrer materiellen Kultur die 
Herkunft der Tupi-Guarani aus dem Norden Südamerikas wahrscheinlich 
gemacht hat. 


NE 


Suraparı und.der aruakische Kulturheros (Koai usw.) 
alsExponentendes Sammler-unddesPflanzertumssind 
also miteinander eine Synthesein NW-Brasilieneins 
gegangen. Es muß jedoch darauf hingewiesen werden, daß Krickeberg 
(1922, S. 246) über die Kultur der Fruchtbäume im tropischen Waldgebiet Süd- 
amerikas bemerkt, daß sie „uralt' sei, was schon daraus hervorgehe, daß einer 
der Hauptnahrungsbäume der Indianer, die Pupunha-Palme, überhaupt nur 
noch durch Schößlinge fortgepflanzt werden könne. Daß diese Feststellung 
Krickebergs nicht verallgemeinert werden kann, geht aus der oben erwähnten 
Zusammenstellung Lowies über die wildwachsenden und angebauten Nutz- 
pflanzen in Südamerika hervor, wonach die Zahl der heute noch lediglich wild 
wachsenden Fruchtbäume die der kultivierten weit übertrifft. Wenn der Aus- 


. druck „uralt‘' jedoch für den Anbau einiger Baumfrüchte zutrifft, könnte er 


dann bedeuten, daß die Kultivierung der Fruchtbäume im tropischen Süd- 
amerika früher vorgenommen wurde als etwa der Anbau der Knollen- und 
Körnerfrüchte? Diese Frage kann hier nicht entschieden werden. Etwas anderes 
aber ist zweifellos festzustellen: In der dem Feldbau vorausgehenden Stufe der 
Sammelwirtschaft haben im tropischen Siidamerika die Baumfrüchte sicherlich 
die wichtigste Rolle gespielt, eine wichtigere zweifellos, als sie den wild- 
wachsenden Knollenfrüchten damals zukam, die später das Hauptobjekt des 
Feldbaues in diesem Gebiet bildeten. Daß sich hier zwei kulturelle Stufen 
einander gegenüberstehen, läßt sich m. E. auch aus der Abneigung folgern, die 


die mit den Baumfrüchten verbundenen Buschgeister gegen die Feldfrüchte 


nach mehrfacher Aussage der Indianer Guayanas hegen. So haben die Yurokon, 
die Buschgeister der Kariben, nach Roth (1915, S. 179) eine Aversion gegen 
Bataten (Süßkartoffeln) und verschwinden bei Nennung deren Namens. Auch 
Kassava rühren die Buschgeister nicht an, sie nähren sich nur von Baum- 
früchten (1. c. p.175). Ein Mann 2. B., der in einer Mythe zum Buschgeist wird, 
ißt von diesem Augenblick an keine Kassava (Maniok) mehr, sondern nur noch 
Buschfrüchte (1. c. p. 191f.). 

Wenn auch gerade keine feindliche Gegenüberstellung, so doch eine deut- 
liche Unterscheidung zwischen den mit Wildpflanzen verbundenen Busch- 
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geistern und den Ackerbau-Gottheiten drückt sich speziell in der Vorstellungs- 
welt der Kariben des Barama-FluBgebietes aus (Gillin, 1936, S. 158). Die 
gesamte Natur ist demnach fünf Klassen von Geistern in Obhut gegeben, die 
von den Totengeistern, der anderen Kategorie übernatürlicher Wesen, generell 
zu trennen sind. Unter den erstgenannten Naturgeistern interessieren uns hier 
Piyumari, der Geist des Landes, besonders des Waldes, sowie Ume, der Geist 
der Berge. Beide sind die Oberhäupter jeweils einer ganzen Klasse gleich- 
namiger Geistwesen, welche die Kontrolle über die entsprechenden Bereiche 
der Natur ausüben. Mit allen fünf Klassen von Geistern kann der Medizinmann 
in Verbindung treten, wobei die Geister selbst durch verschiedene Steinchen 
in der Maraka, der Zauber-Rassel, repräsentiert werden, so Piyumari durch ein 
schwarzes Steinchen aus Basalt usw., Ume durch ein solches aus rotem Sand- 
stein. — Wenn jedoch der Medizinmann den Piuku, den Geist des Kassava- 
Feldes, anruft, so gebraucht er keine Rassel, weil diese Gottheit des Acker- 
baues nicht zu den oben erwähnten fünf Klassen von Naturgeistern gehört, die 
durch solche Geistersteinchen dargestellt werden. Ebensowenig wird Tabak- 
rauch dazu verwendet (1 c. p. 174/5) — was zur Anrufung der Buschgeister in 
Guayana stets nötig ist. — Man glaubt nun, daß jeder Hügel im Busch unter 
der Obhut einer Gruppe von Ume-Geistern steht. Diese leben in einer eigenen 
Niederlassung unter dem Hügel. Nachdem dort ein Feld gerodet und kultiviert 
ist, danken die Ume offensichtlich zugunsten des Piuku ab, der nicht zu ihrer 
Klasse gehört und ausschließlich mit den Kassava-Pflanzen verbunden ist, so 
daß, wenn ein Feld zufällig ohne Pflanzen, d.h. abgeerntet ist, dann der Piuku. 
auch nicht gegenwärtig gedacht wird. Ein verlassenes Feld fällt den Ume- 
Geistern wieder zu (l. c. p. 160/1). Ferner hat jeder Baum im Busch noch seinen 
eigenen Geist, der versöhnt werden muß, wenn der Baum gefällt wird, was sehr 
an die eingangs angeführten Tierversöhnungsriten erinnert. Deshalb trägt 
man beim Roden eines Feldes Sorge, auf jeden Baumstumpf einen Mundvoll 
Kaschiri zu gießen. Nach diesem Zeichen der Ehrfurcht bleibt der Geist, der 
früher den Baum bewohnte, entweder in der Nachbarschaft und wacht wohl- 
wollend über seine alte Wohnstätte, bis er einen neuen Wohnplatz in einem 
jungen Schößling findet, oder aber er geht sofort zu einem solchen weg. Wenn 
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aber keine Gabe dargebracht wird, so lungert der Geist des gefällten Baumes : | 


zornig herum und fügt der Feldfrucht Schaden zu. — Auch bei den Arawak 
Guayanas werden den Yawahu Kaschiri und Kassava dargebracht bei einer 
Hauseinweihung, damit diese dem Kassava-Geist erlauben, die nächste Ernte 
zu liefern (Roth, 1915, S. 230). | 


Durch die vorstehenden Ausführungen dürfte es mir gelungen sein, einen 
merklichen Unterschied in den Anschauungen einer wesentlich auf das Sam- 
meln von wildwachsenden Buschfrüchten gegründeten Kulturstufe, die auch 
hier einmal bestanden haben muß, und eines auf dem Anbau von Knollen- 
früchten basierenden Feldbaues im tropischen Südamerika aufzuzeigen. Daraus 
ließe sich auch eine gewisse Unterscheidung zwischen den Mythen 
vom UrsprungderFeldfrüchte aus (menschlichen) Körperteilen — 
die wir hier nicht näher behandelt haben — und solchen über die Ent- 
stehung der Waldfrüchte treffen. à 

Wenn für letztere außerhalb des Jurupari-Komplexes, der etwas anders 
geartet ist, auch hier nur wenige Beispiele angeführt werden konnten, so . 
lassen sich an sie doch die in Abschnitt III wiedergegebenen Ursprungsmythen - 
von vorwiegend wild wachsenden Pflanzen anschließen, die m.E. dem geistigen 
Bereich des Jägertums angehören. Der Zusammenhang zwischen beiden liegt 
im Begriff des Wildbeuters beschlossen: 

Das Sammeln der Wald- bzw. Baumfrüchte, mit denen die Buschgeister in 
Beziehung stehen, von denen wiederum deutliche Fäden zu den Wildgeistern 
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- und Tierherren laufen, kann m. E. in Parallele gesetzt werden zu dem Aneignen 
_ und Erkennen von wildwachsenden Nutzpflanzen, die dem Jäger als sym- 


pathetisches oder reales Mittel zur Erlangung des Jagdglückes dienen oder als 


- Narkotikum ihm dazu verhelfen, mit den geistigen Mächten seines jägerischen 
Daseins in Verbindung zu treten, die zum größten Teil wiederum mit den in 
Frage kommenden Pflanzen zusammenhängen. Für den Zusammenhang 
zwischen der Jagd und dem Sammeln der Baumfrüchte — wie auch übrigens 
des Honigs — im mythischen Bereich der südamerikanischen Urwaldindianer 


scheint mir der Umstand sehr wichtig, daß in einer Jägerlegende der Karaja 


< (Ehrenreich, 1891, S. 42) die als Hilfsgeist des Jagers auftretende Schlange 
diesem nicht nur magische Pfeile verleiht, die jedes Wild treffen und 


herbeiholen, sondern auch solche, die Waldfrü chte und Honig liefern. 


= __ Es ist durchaus denkbar, daß der Mensch gerade in der pflanzenreichen 
Et Umwelt Amazoniens bereits vor Einführung des Feldbaues ein geistiges Ver- 
hältnis zur Pflanze besaß. Also kann auch das Mythologem von der Entstehung 


der Nutzpflanzen aus (menschlichen) Körperteilen, das wir hierfür als sym- 
ptomatisch betrachten, im Keim sehr wohl dort schon angelegt sein, wenn 
auch seine volle Ausgestaltung zum eigentlichen pflanzerischen Weltbild erst 
dann gegeben ist, wenn an der selbst gezogenen und betreuten Kulturpflanze 


= deren Werden und Vergehen intensiv vom Menschen miterlebt wird. Vielleicht 


hat sich auch diese Idee gerade im Übergangsstadium zwischen Wildbeutern 
und frühem Pflanzertum, in einer Periode spezialisierter Sammelwirtschaft, 
entzündet, die als Kontaktstufe zwischen beiden Kulturformen hierfür beson- 
ders geeignet erscheint. Die allgemein hohe Entwicklung der Sammelwirtschaft 
aber gerade im tropischen Urwaldgebiet Südamerikas bezeugt Lévi-Strauss in 
seinen Ausführungen über den Gebrauch der Wildpflanzen in diesem Gebiet 
(1950, S. 465). 

Der umgekehrte Weg einer sekundären Infiltration pflanzerischen Ideen- 
gutes in die hier noch sehr virulente Geistigkeit des Jägertums erscheint mir 
aus der allgemeinen kulturhistorischen Situation des südamerikanischen Kon- 
tinentes heraus, auf die wir eingangs bereits hingewiesen haben, weniger 
wahrscheinlich. ARE 

Südamerika ist vermutlich als letzter Erdteil vom Menschen besiedelt 
worden (Eickstedt, 1934, S. 838) und erweist sich demnach, kulturgeschichtlich 
gesehen, als der jünste der Kontinente. Die einzelnen Kulturepochen drängen 
sich hier auf einen kürzeren Zeitraum als anderswo zusammen, Was die Aus- 


_ bildung von Mischformen begünstigt und Übergänge erkennen läßt, die in 


anderen Gebieten bereits zurückgetreten sind und einer gewissen Kultur- 
schichtung Platz gemacht haben. So ist es möglich, daß gerade die im Prinzip 
homogene Einheit der Kultur des tropischen Waldlandes in Südamerika einen 
Entwicklungszustand widerspiegelt, in dem die beiden sonst getrennten 
Schichten des Wildbeuter- und Pflanzertums sich in einem geistigen Übergang 
befinden. Denn in Südamerika tendieren nach Lévi-Strauss (1950, S. 469) be- 
ginnender Ackerbau und entwickelte Ausbeutung wildwachsender Nahrungs- 
quellen eher dazu, sich zu verbinden, als gegenseitig auszuschließen, 


* * 
* 


Wahrend der Drucklegung der Arbeit stieß ich noch auf folgende wichtige 


Belege zum obigen Thema, die ich hier noch anfügen möchte: 


Zunächst ist sehr bemerkenswert, daß Tawkxwax, der Trickster und Herr der 
Fische bei den Mataco im Gran Chaco in einer Mythe dieses Stammes, betitelt 
„Ursprung gewisser Wildpflanzen" (Métraux 1939, S. 19), als das Wesen 
figuriert, aus dem diese Pflanzen entstehen: Tawkxwax kletterte auf einen Yuchan- 
Baum, fiel aber kopfüber wieder herunter. Die Dornen des Baumes zerrissen seinen 
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Körper. Da nahm er seinen Magen und begrub ihn. Aus ihm wuchs eine Pflanze empor 


(iletsax), deren Wurzel sehr groß und voller Wasser ist. Seine Eingeweide wurden zu ~ 


Lianen. Da Tawkxwax wie eine Kuh zwei Magen hatte, machte er aus dem zweiten 
Magen eine Pflanze mit Namen iwokanö. In einer von Palavecino (bei Metraux 1946, 
S. 127/28) überlieferten Version derselben Mythe heißt es: Tawkxwax spielt mit drei 
Eidechsen „auf Bäume springen“, reißt sich aber an den Dornen des Yuchan-Baumes 
den Leib auf. Er hängt seine Eingeweide an die Zweige, und sie werden zu Schling- 
pflanzen. Er vergräbt seinen Magen in den Boden und verwandelt ihn in eine wasser- 
gefüllte Melone (lacon). Seinen reyuno (?) verwandelt er in eine tasi-Frucht, sein Herz 
ebenfalls in eifle solche mit Dornen, Seine dicken Eingeweide werden zu Maniok. — 


Bei den Toba-Pilaga spielt „Fuchs“ die Rolle der Tricksters, und auch von ihm existiert ~ 


die gleiche Mythe in einiger Abwandlung (Metraux 1946, S. 127): Fuchs und Eidechse 
spielen zusammen. Fuchs klettert auf die Bäume. Da wirft Eidechse einen Zauber. 


Fuchs zerreißt sich beim nächsten Sprung an den Dornen des Yuchan-Baumes den Bauch. ; 
Seine Eingeweide hängen heraus. Sie hängen diese an den Baum, und Eidechse spricht: ! 


„Wir lassen sie wachsen, so daß die Menschen sie abschneiden und essen können.“ 
Das ist der Ursprung einer Schlingpflanze, ,Fuchskaldaunen” (nayok) genannt, welche 
die Indianer essen. 

Von den in den Mythen erwähnten Pflanzen sind die Früchte der tasi-Pflanze 
(Morrenia odorata) sowie die „Fuchskaldaunen“ (tripa de zorro; wahrscheinlich 
Phaseolus Caracalla) ein wichtiges Sammelprodukt der Indianer des Gran Chaco 
(Metraux 1946, S. 246/47). Die Wurzel der iletsax-Pflanze (Jacaratia hassleriana) wird 
von den Mataco in Fällen äußerster Not ausgegraben und das in ihr enthaltene Wasser 
getrunken (l. c. p. 250). Kürbisfrüchte (Cucurbitaceae) wachsen im Gran Chaco sowohl 
wild und werden gesammelt, als auch werden sie angebaut (l. c. p. 247; 251). Der Maniok 
ist die einzige der hier angeführten Pflanzen, die ausschließlich angebaut wird, es sei 
denn, es handelt sich in der Mythe um eine Schlingpflanze (newuk), deren Wurzeln 
aussehen wie Maniok und von den Mataco gesammelt und gegessen werden (I. c. 
p. 247) — auch die Tschamakoko kennen einen „wilden“ Maniok (l.c.p. 248). Letzteres 
erscheint keineswegs ausgeschlossen, da sonst nur von Wildpflanzen die Rede ist; 
auf jeden Fall dürfte der Maniok hier erst sekundär hineingeraten sein. 

Aus dem Amazonasgebiet, vermutlich dessen nordwestlichem Teil, überliefert uns 
Amorim (1928, S. 470 ff.) in der Sprache der Tupi eine Mythe über den Ursprung des 
- caruru, einer wildwachsenden Gemüsepflanze (Portulak). Sie erscheint eng mit dem 
Curupira, dem Herrn der Wälder und seiner Erzeugnisse, verbunden und entsteht aus 
den Leibern dieser Buschgeister: Die aus Rache für eine beabsichtigte Untat von den 
Menschen getöteten und in den Fluß geworfenen Curupiras bilden dort eine kleine 
Insel, auf der am anderen Tag eine Menge caruru gewachsen ist, der erste Portulak. 

Über den Ursprung der in der Montaña bevorzugt als Jagdzaubermittel gebrauchten 
Pflanze Piripiri (Cyperus sp.) bringt Amorim (l. c. p. 105 ff.) ebenfalls eine Legende der 
genannten Art, jedoch von den Manao des Amazonasgebietes. Dort ist Piripiri ein 
schöner Jüngling, von dem ein starker Wohlgeruch ausgeht, der sich jedem mitteilt, 
der ihn berührt. Dieser Wohlgeruch übt eine unüberwindliche Anziehungskraft auf das 
andere Geschlecht aus, weshalb Piripiri dauernd den Nachstellungen der Frauen aus- 
gesetzt ist, die seiner habhaft werden wollen, um so des Liebeszaubers teilhaftig zu 
werden. Durch die Ungeduld der Frauen kurz vor Erreichen ihres Zieles geht Piripiris 
Seele an den Himmel in einen der schönsten Sterne, während sein Körper sich in die 
gleichnamige Pflanze verwandelt, die den Wohlgeruch seines Körpers bewahrt. Seitdem 
baden sich die Mädchen mit der Pflanze Piripiri, wenn sie wohlriechend und anziehend 
werden wollen. — Von einer Verwendung des Piripiri als Jagdzaubermittel bei den 
Manao ist allerdings nichts bekannt; der hier bezeugte Gebrauch als Mittel der sexuellen 
Anziehung ist jedoch mit derselben Pflanze auch in der Montana oftmals verbunden 
(Stewart 1948, S. 532) und steht in enger Beziehung zu seiner Verwendung als Jagd- 


zauber, wobei das Moment der Anziehung das tertium comparationis bildet. So gehört 


zu den obenerwähnten Bina (bia-bina = anziehen!) in Guayana neben den Jagdzauber- 

pflanzen auch eine Reihe zur Liebesmagie benutzter Pflanzen (Roth 1915, S. 285/86). Der 

vom Piripiri der Manao berichtete Wohlgeruch ist ebenfalls ein Charakteristikum vieler 

Jagdzauberpflanzen, so der bisep bei den Cuna Dariens, von denen es heißt, daß die 

Tiere, durch ihren Geruch angelockt, herbeikommen, um den Jäger zulieben (Norden- 

_skiôld 1938, S, 612 ff.) — ein gutes Beispiel für den auch in Südamerika häufig zu beob- 
achtenden Zusammenhang zwischen Jagd und Sexualität. 


% 
¢ 
i 

4 


Die kulturgeschichtliche Bedeutung einiger Mythen aus Südamerika usw. 81 


Literatur-Verzeichnis 


Amorim, A. Brandao de, 1928: Lendas em Nheëngatu e em Portuguez, in: Revista 

do Instituto Historico e Geographico Brasileiro, Tomo 100 - Vol. 154 (1926) — 

2 Rio de Janeiro. 

Barbosa Rodrigues, J., 1890: Poranduba amazonense. Rio de Janeiro. 

Baumann, H,, 1939: Afrikanische Wild- und Buschgeister, in: Festschrift für Bern- 

hard Ankermann, S. 208/39, Berlin. 

v. Becker, H, 1944: Lengua und Kaiotugui. Indianerstudien im Chaco Boreal. In: 

; Zi 73, S..358/A15; (74,5, 70/111, Berlin, 

Boman, E,, 1909: Antiquités de la Région Andine de la République Argentine et du 
Desert d’Atacama; I, II — Paris. 

Brett, W.H., o.J.: Legends and Myths. London. 

Calella, Placido de, 1940/41: Apuntes sobre los Indios Siona del Putumayo. 

Anthropos XXXV/VI, S. 733—750. 

Cooper, J. M., 1949: Stimulants and Narcotics, in: Handbook of South American 
Indians, Vol. 5. Washington. 

Coudreau, H.A., 1887: La France équinoxiale II: Voyage a travers les Guyanes 

et l'Amazonie. Paris. 

Ehrenreich, P., 1891: Beiträge zur Völkerkunde Brasiliens. Veröff. Kgl. Museum 

: f. Völkerkunde, 2. Bd., 1./2. Heft. — Berlin. 

Eickstedt,E.v. 1934: Rassenkunde u. Rassengeschichte der Menschheit, Stuttgart. 

Farabee, W.C., 1922: Tribes of Eastern Peru. Papers Peabody Mus. Arch. Ethn. 

Harvard Univ. Vol. X. 
Friedrich, A. 1941: Die Forschung über das frühzeitliche Jägertum, 
in: Paideuma II, 1/2, S. 20—43. 
Frobenius,L., 1938: Das Archiv für Folkloristik, in: Paideuma I, 1, S. 1—18. 
Gillin, J., 1936: The Barama River Caribs of British Guiana. Pap. Peabody Mus. 
Arch. Ethn, Harvard Univer. Vol. 14, No. 2. 
Holmberg, A.R., 1950: Nomads of the Long Bow. The Siriono of Eastern Bolivia. 
In: Smithsonian Institution. Inst. of Social Anth. Publicat. No. 10 — Washington. 
Heizer,R.F., 1949: Fish poisons, in: Handbook of South Amer. Indians. Vol. 5 — 
Washington. | 
Jensen, A.E,, 1944: Das Weltbild einer frühen Kultur, in: Paideuma III, 1/2. 
— 1948: Das religiöse Weltbild einer frühen Kultur. Stuttgart. 
Karsten,R., 1920: Beiträge zur Sittengeschichte der südamerikanischen Indianer, 
in: Acta Aboensis Humaniora I, 3/4. Abo. 

— 1923: The Toba Indians of the Bolivian Gran Chaco. Acta Acad. Aboensis IV, 
S. 1—126. Abo. 

—. 1935: The Head-hunters of Western Amazonas. The life and culture of the 
Jibaro Indians of eastern Ecuador and Peru. Soc. Scient. Fennica, Commen- 
tatones Humanarum Litterarum VII, 1, Helsingfors. 

'Koch-Grünberg, Th, 1909/10: Zwei Jahre unter den Indianern. I, II. Berlin. 

— 1916: Vom Roroima zum Orinoko II: Mythen und Legenden. Berlin. 

Krickeberg, W., 1922: Amerika, in: G. Buschan: Illustrierte Völkerkunde Bd. I, 

S. 52—427 — Stuttgart. 
Lévi-Strauss, C., 1950: The use of wild plants in tropical South America. 
Handbook of South American Indians. Vol. 6 — Washington. 
Lowie, R.H,, 1948: The tropical forests: an introduction. In: Handbook of South 
American Indians, vol. 3, S. 1—56 — Washington. 
Magalhäes, Couto de, 1876: O Selvagem. Rio de Janeiro. 
Métraux, A. 1928: a) La religion des Tupinamba et ses rapports avec celle des 
autres tribus Tupi-Guarani. Paris. 
— pb) La civilisation matérielle des tribus Tupi-guarani. Paris. 
__ 1937: Études d'Ethnographie Toba-Pilaga (Gran Chaco). 
Anthropos XXXII, S. 171—194, 378—401. 
— 1946: Myths of the Toba and Pilaga of the Gran Chaco. Mem. Amer. Folklore 
Soc., vol. 40 — Philadelphia. 
— 1939: Myths and Tales of the Mataco Indians. Etnologiska Studier 9, S. 1—127. 
Göteborg. 

— 1948: Ensayos de Mitologia Comparada Sudamericana, in: Amer.|Indigena VIII, 1. 
Nimuendajt, C., 1919/20, 1921/22: Bruchstiicke aus Religion und Uberlieferung der 
Schipaya-Indianer. Anthropos XIV/XV, S. 1002/39; XVI/XVII, S. 367/41. 

— 1948: Beiträge in: The Coastal and Amazonian Tupi, in: Handbook of South 
American Indians, vol. 3, S. 57 ff — Washington. 


Zeitschrift für Ethnologie. Jahrg. 1952. . 6 


i | er he 1. 
1 . » j 4 


82 Otto Zerries: Die kulturgeschichtliche Bedeutung einiger Mythen usw. H 


Nordenskiöld, E. 1924: Forschungen und Abenteuer in Südamerika. Stuttgart. — 
— 1932: La Conception de l'âme chez les Indiens Cuna de l'isthme de Panama, © 
in: Journ. Société des Américanistes Tome XXIV. Paris. 
— 1938: An historical and ethnological survey of the Cuna Indians ...edited by 
H. Wassen. Comp. Ethnogr. Stud. Vol. 10 — Göteborg. 
Penard, F. P. und A. P., 1907: De Menschetende Aanbidders der Zonneslang — 


Paramaribo. 
Pineda Giraldo,R. 1947: Aspectos de la Magia en la Guajira, in: Revista del 
Instituto Etnologico Nacional, Volumen III, Entrega 1 — Bogota. 


PreuB, K.Th., 1921/23: Religion und Mythologie der Uitoto — Göttingen. 

Reinburg, P., 1921: Contribution a l'étude des boissons toxiques des Indiens du, 
Nord-Ouest de l'Amazone, in: Journal Société des Améric. Tome XIII, 1. Paris. . 

Roth, W.E., 1915: An inquiry into the Animism and Folklore of the Guiana Indians, 
in: 30th Ann. Rep. Bur. Amer. Ethn. — Washington. | 

Rozo, José Maria, 1945: La fiesta del Diablo entre los Puiñave. 
Boletin de Arqueologia. Vol. 1, No. 3. — Bogota. 

Sapper,K., 1936: Geographie und Geschichte der indianischen Landwirtschaft. 
Ibero-Amerikanische Studien 1 — Hamburg. 

Schaden, E,, 1948: A erva do Diabo, in: America Indigena, vol. VIII, 3. 

Stahl, G., 1926: Der Tabak im Leben südamerikanischer Völker. ZfE 57, S. 81—152, w 

| Berlin. 

Steward, Julian H., 1948: Tribes of the Montana: an introduction. In: Handbook I 
of South American Indians, vol. 3, S. 507 ff. — Washington. 
Tastevin, €. 1925: Le fleuve Muru..., in: La Géographie XLIII/IV. 

— 1926: Le Haut Tarauaca, in: La Geographie XLV. 


Tessmann, G, 1930: Die Indianer Nordostperus. — Hamburg. 

Thevet, Andre, 1878: Les singularitez de la France antarctique. — Paris. 

Wassén, H. 1938: Original documents from the Cuna Indians of San Blas, Panama. ~ 
Etnologiska Studier 6 — Göteborg. 4 


Yves d’Evreux, :864: Voyage dans le nord du Brésil faict durant les années 
1613 et 1614. — Leipzig/Paris. 


Zerries, Otto, 1951: Wildgeistvorstellungen in Südamerika. Anthropos 46, Nr. 1—3. 


ES 


haie 


COTES reer u 


Das Tswana-Dorf auf der Farm Epukiro der Römisch-Katholischen 
Mission in Südwestafrika 


Von 
F. Rudolf Lehmann 


Potchefstroom, Universitat 
Mit 20 Abbildungen 


Im Jahre 1927 hatte der damalige Kustos am Naturhistorischen Museum in Wien, 
Dr. Viktor Lebzelter, gelegentlich einer Forschungsreise in Süd- und Südwestafrika 
(1926—1928) die Farm der Römisch-Katholischen Mission der Oblaten der unbefleckten 
Jungfrau Maria für ein paar Wochen besucht und die Ergebnisse seiner dortigen Studien 
unter dem Titel „Das Betschuanen-Dorf Epukiro” im 65, Jahrgang der Zeitschrift für 
Ethnologie (Berlin 1933, S. 44—74) veröffentlicht. Im Dienste des „Ethnographic Survey" 
Afrikas, den das Internationale Afrika-Institut 1946 in die Wege geleitet hatte, und an 
_ dem sich auch die Regierung der Union von Südafrika beteiligte, wurde ich mit der 
Begründung dieser Arbeit für Südwestafrika (innerhalb des Gebietes der Polizeizone) 
beauftragt, wobei ich auch zweimal (1947 und 1949) das genannte Tswana-Dorf besuchte 
und die Mitteilungen Lebzelters meinen Beobachtungen zugrunde legte. Außerdem 
stand mir noch die Arbeit Lebzelters „Zur Familienbiologie des Betschuanen-Dorfes 
Epukiro” in den Veröffentlichungen des Internationalen Kongresses für Bevölkerungs- 
forschung (Roma, Istituto Poligrafico Dello Stato, Libreria, 1932, Anno X) zur Verfügung 
und vor allem beim ersten Besuch die Unterstützung P. Watteroots und beim zweiten 
die der Patres van Wahlde und Gerhard. Auf diese Weise war es möglich, die seit 
Lebzelters Zeit noch vorhandenen Zustände und die inzwischen eingetretenen Ver- 
änderungen wenigstens in großen Zügen zu ermitteln. Wegen der mir dienstlich 
zugemessenen Zeit war es nicht möglich, alle von Lebzelter berichteten Züge nochmals 
auf ihr Vorhandensein oder ihre Veränderung nachzuprüfen, so besonders die von 
Lebzelter berichteten Erzählungen der Tswana auf der Epukiro-Mission. Dafür wurden 
aber zu den Lebzelterschen Aufzeichnungen noch andere, für das Verständnis dieser 
Missionsfarm entscheidende Beobachtungen und Ermittelungen hinzugefügt. 


1. Der Name, die Lage und Verwaltung der Missionsfarm Epukiro 


In der folgenden Darstellung soll grundsätzlich nichts wiederholt werden, 
was schon V.Lebzelter zutreffend und noch für heute gültig behandelt hat, 
es sei denn zum Verständnis dieses Artikels notwendig. 
Auf der offiziellen Farmkarte von Südwestafrika hat bisher die Missions- 
farm Epukiro die Numer 268 getragen. Sie hat denselben Namen wie das östlich 
daran angrenzende Eingeborenen-Reservat Epukiro und wie der (nur zurRegen- 
zeit Oberwasser führende) Fluß Epukiro (Abb.1). Eine sichere Ableitung und 
Erklärung dieses Herero-Wortes war bisher noch nicht möglich. Bei meinem 
letzten Besuche des Reservates bestätigte mir der Eingeborenen-Lehrer Emanuel 
Thlabanelo (Regierungsschule) die schon Oberschulinspektor Dr. C. Lemmer in 
Windhoek mitgeteilte Ableitung des Wortes Epukiro vom Verbum -puika, 
bergen, aufbewahren (Afrikaans: bêre) mit der näheren Erklärung: ,Die Herero 
het hulle beeste daar gebêre (Die Herero hätten ihre Rinder dort versammelt)." 
Dies scheint angesichts der Tatsache, daß auf den ältesten Landkarten von Süd- 
westafrika diejenige Stelle des Flußbettes des Epukiro mit diesem Namen ge- 
kennzeichnet ist, die auf beiden, einander gegenüberliegenden Stellen zwei 
Quellen aufweist, die sehr wohl in Verbindung mit den beiden Wegen, die sich 
hier entlang dem Flußlauf von Ost nach West und der andere von Süd nach 
Nord gekreuzt haben, ein Treffpunkt für Handelszüge gewesen sein kann, eine 
6* 


fry “ 3 
‘+ 
„ 7 


84 F. Rudolf Lehmann: 
sehr ansprechende Erklärung zu sein. Dann müßte allerdings die richtige Form 
von Flußlauf, Reservat und Missionsfarm Epuikiro sein. Solche Verände-. 
rungen von geographischen Orts- und Landschaftsnamen sind in Südwest öfter 
vorgekommen (vgl. das MS „Native Place Names of South West Afrika“ von 
Dr. H. Vedder vom 8. Sept. 1947, Okahandja, S. W. A.), aber solange die „Orts- 
namenforschung“ in Südwestafrika nicht nach den allgemeingültigen Regeln für 
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eine derartige Untersuchung ausgeführt wird, kann man der Richtigkeit des 

Ergebnisses der Nachforschung eines einzelnen nicht sicher sein. Eine andere 
Ableitung geht von dem Hererowort - puka,-pukiro (vgl. Brincker: Wör- 
terbuch, S. 18) aus, was „in die Irre gehen" bedeutet, aber für unseren Fall nicht 
recht verständlich ist. Die Fläche der Epukiro-Missionsfarm hat ungefähr die 
Gestalt eines Rechtecks, von dem die längeren Seiten 30 km, die kürzeren 
10 km betragen. Das Flußbett des Epukiro geht mitten durch das Missions- 
gelände hindurch. Der Gesamtraum beträgt 30 099 ha. Das Farmland dehnt sich _ 
also in einer Breite von 5 km zu beiden Seiten des Flußbettes aus, was für die 
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 Viehwirtschaft außerordentlich günstig ist (Abb. 2), denn das Vieh hat auf diese 
Weise nicht so weit zum Wasser, als es der Fall wäre, wenn sich das Farmgebiet 
nur an eine Seite des FluBbettes anschlôsse, wie das bei den Nachbarfarmen 
nach W zu der Fall ist. Diese günstige Raumverteilung geht, wie mir der 
leitende Priester sagte, auf die Vor- 
schläge des damaligen deutschen Be- 
zirksamtmanns von Gobabis zurück, 
> unter dem der Kauf der Farm erfolgte. 
Das Gelände wurde im Juni 1903 
durch die „Grunderwerbsgesellschaft 
_ der Oblaten der unbefleckten Jungfrau 
Maria“ als juristische Person für die 
- Römisch-Katholische Mission erworben, 
_ nachdem diese Körperschaft am 29. No- 
vember 1902 auf Anraten der deutschen 
Reichsbehörden gegründet worden war. 
(Vgl. Akten des ehem. Kais. Archivs 
im Regierungsgebäude in Windhoek, 
REV 2. Bd. S:1 ff.) 

Im Osten grenzt die Farm an das 
erst 1924 errichtete Eingeborenen-Re- 
servat Epukiro. Der ôstlichste Vieh- 
posten des Missionsfarmlandes ist Kalk- 
fontein, den ich auch besucht habe 
(Abb. 3). Er erscheint wegen seines 
das ganze Jahr hindurch verläßlichen Abb. 2 
Wasserbestandes begreiflicherweise 
auch den Eingeborenen des Reservates (den Mbanderü) sehr begehrenswert. 
Aber nach Bemerkungen in den Berichten des Superintendenten und Wohl- 
fahrtsbeamten des Reservates aus den Jahren 1946 und 1947 könnten die 
Bewohner der Reservate 
selbst mehr tun, um ihren 
Viehbestand zu heben, 
wenn sie, wie es auf der 
Missionsfarm eben ge- 
schieht, den Rindern mehr 
Phosphate (Knochenmehl 
u. a.) anböten, was die 
Mängel im Grasbestand 
auszugleichen imstande 
sei, denn der Zustand des 
Grases sei im Missions- 
gebiet nicht besser als im 
Reservat. Das ist sach- 
lich ganz gewiß richtig, 
aber es kommt ja in die- 
sem Falle sehr auf die be- Abb. 3. 
treffenden Menschengrup- 
pen, auf ihre Energie, ihre” Tradition und ihre Leitung an, eine für alle 
Eingeborenen-Wirtschaft entscheidende Frage, die hier nicht weiter in ihrer 
Grundsätzlichkeit und Tragweite behandelt, sondern nur in ihren Grundlagen 
aufgezeigt werden kann. Selbstverständlich ist sie auch auf der Epukiro- 
Missionsfarm seit dem Besuche Lebzelters wie im ganzen Lande verwickelter 


geworden. 
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Rechtlich angesehen ist also die Missionsfarm ein privates Farmgebiet und 
untersteht infolgedessen den allgemeinen Regelungen, die für derartige Farmen 
von der Administration erlassen worden sind, besonders hinsichtlich der Anzahlä 
der Eingeborenen, die auf einem Privatfarmgebiet wohnen dürfen. Es kommt 
hierfür als Grundgesetz die Proclamation Nr. 11 vom Jahre 1927 in Betracht, die 
diejenige vom Jahre 1922 (Nr. 11) ergänzt (vgl. auch Report of the Government 
of the Union of South Africa, for the Year 1927, Cape Town 1928, p. 2). Von. 
dieser Proklamation ist nach den Mitteilungen des Magistrats von Gobabis vom 
2. Dezember 1927 die Missionsfarm Epukiro hinsichtlich Sektion 4 betr. der An- | 
zahl von Eingeborenen, die auf einer Privatfarm wohnen dürfen, befreit worden, 
was am 23. Mai 1939 vom Administrator wiederum bestätigt wurde. Dadurch 
ist überhaupt die rechtliche Existenz des Tswana-Dorfes auf Epukiro-Missions- 
gebiet nach Unionsgesetz erst möglich gemacht worden. Es wurde aber hinzu- 
gefügt, daß sich keine neuen Familien daselbst ohne Genehmigung der Regie- 
rung niederlassen dürfen, und daß der ,,Priest-in-charge” direkt dem Magistrats- 
beamten in administrativer Hinsicht unterstellt bleibt, an dem er auch seine in 
dieser Beziehung amtlich erforderlichen Berichte einzureichen hat. Damit hat 
praktisch der leitende Pater die Stellung eines Wohlfahrtsbeamten (welfare 
officer) für das Farmgebiet erhalten, aber es bleibt trotzdem rechtlich unzu- 
lässig, das Missions-Farmgebiet als ein ,Missions-Reservat“ zu bezeichnen, wie 
es selbst gelegentlich einer der Superintendenten und Wohlfahrtsbeamten des i 
Epukiro-Reservates in seinen Berichten getan hat. Denn gerade dieser Beamte 
ist nach den obengenannten Mitteilungen vom 2. Dezember 1927 berechtigt, das « 
Missionsgebiet jederzeit, wenn er es für geboten hält, zu besuchen, um sich mit 
dem leitenden Priester darüber zu besprechen, wie die Vorschriften, die für die 
Eingeborenen-Reservate gelten oder weiterhin veröffentlicht werden, auch im « 
Missionsfarmgebiet durchgeführt werden können, vor allem was die Verwen- 
dung der Bewohner des Missionsfarmgebietes als Arbeiter außerhalb des Ge- 
bietes betrifft. Das ist eine der Grundfragen, die von Anfang an in der Ge- © 
schichte der Missionsfarm hervortritt, eine Frage, in der sich ein Kultur- und 
Wohlfahrtsproblem in bezug auf die Eingeborenen des ganzen Landes wider- 
spiegelt, worauf wir noch mehrfach zu sprechen kommen müssen. Nach einer \ 
brieflichen Mitteilung des leitenden Priesters (vom 14. Aug. 1948) gelten die 
eben erwähnten rechtlichen Bestimmungen noch heute, aber es ist kaum noch 
ein Anlaß vorhanden, davon Gebrauch zu machen. 


Die Pässe, die die Eingeborenen bei sich führen müssen, wenn sie das Farm- ! 
gebiet verlassen, werden durch den leitenden Pater ausgestellt. Abgesehen von « 
dem vorgeschriebenen Einbrennen der Eigentumsmarken auf dem linken Hin- 
terschenkel der Rinder, die in diesem Falle unvorteilhafterweise dieselben - 
Kennzeichen haben wie die des Eingeborenen-Reservates Epukiro, besteht « 
keine weitere praktische Verbindung der Verwaltung der Missionsfarm mit 
dem Reservat gleichen Namens. Dieses Einbrennen muß stets unter Aufsicht 
der Polizei erfolgen. Außerdem besucht die Polizei der Station Steinhausen 1 
regelmäßig monatlich auf ihren Patrouillen die Missionsfarm, um sich zu erkun- - 
digen, ob alles in Ordnung ist. 


Seit der Begründung der Missionsfarm Epukiro im Jahre 1903 war Pater 
Watterott, ein äußerst ehrenwerter und der Eingeborenen kundiger Mann, der _ 
Leiter dieser Farm bis zu seinem Tode, der am 20. April 1948 erfolgte. Er hat 
sein Leben dem Wohlergehen der Farmbewohner gewidmet. Sein Nachfolger 
wurde Pater van Wahlde, der dem Vorbild seines Vorgängers in sozialer, missio- 
narischer und wirtschaftlicher Beziehung folgt und schon von seiner deutschen 
Heimat her ein ausgezeichneter Landwirt ist. Er ist schon seit August 1945 in 
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 Epukiro tätig und wird, wie schon Pater Watterott in seiner letzten Lebenszeit 


durch Pater Gerhard, einen eingeborenen Tswana-Priester, vor allem in den 
missionarischen Angelegenheiten unterstützt. P. Gerhard wurde zunächst in der 


2 katholischen Lehrerschule Döbra, in der Nähe Windhoeks, in den für weiteres 


Studium vorbereitenden Fächern unterrichtet und dann in Roma, dem Ein- 


_ geborenen-Priesterseminar der römisch-katholischen Kirche im Swaziland in 


den theologischen Fächern ausgebildet. 


Bruder Johannes Langehenke, der technische und landwirtschaftliche Laien- 
gehilfe der Missionsstation, heute vor allem der Aufseher der Missionsgärten 


und -felder, ist schon seit 1905 auf der Missionsstation tätig. 


2. Die Eingeborenen-Bevölkerung der Katholischen Missionsfarm Epukiro 


Die Statistiken Lebzelters wie die hier dargebotenen zeigen, daß die Ein- 
geborenen-Siedlung auf dem Gebiet der Epukiro-Missionsfarm von Anfang an 
bis zur Gegenwart eine Tswana-Gemeinde gebildet haben. Die wenigen Ein- 
geborenen anderen Stammes spielen für die Geschichte und Kultur dieses Dorfes 
keine Rolle, wenn sie auch nicht ohne ethnologisches Interesse sind. Wie es 
aber gekommen ist, daß gerade diese Tswana der Epukiro-Mission und die 
Tswana, die in einer ähnlichen Siedelung im Aminuis-Reservat neben Herero 
wohnen (die, wenn sie christlich, dann der Evangel. Rheinischen Missionsgesell- 
schaft angehören), Katholiken sind, ist für die gesamte Geschichte der Missio- 
nierung Südwestafrikas eine nicht minder interessante und bedeutsame Frage, 
die bisher noch keine öffentliche zutreffende Darstellung gefunden hat. Auf 
Anforderung der Administration in Windhoek habe ich aus allen darüber vor- 
handenen Aktenstücken und Verôffentlichungen von verschiedenster Seite 
leider erkennen müssen, wie wenig exakt und frei von Tendenzen das darüber 
bisher Veröffentlichte ist. Es ist aber hinreichend, wenn ich in diesem Zu- 


“ sammenhang nur diese Tatsache betone. 


a) Ubersicht tiber die Bevolkerungsbewegung 
auf der Missionsfarm Epukiro von 1946 


Jahr Manner Frauen Kinder Gesamt 


Tswana weh, 1946 12% 119 259 505 
1947 131 120 260 511 
1948 137 117 267 571 
1949 121 103 280 504 
1950 130 108 300 538 
1951 

HGTeTO ls 1947 6 6 3 15 
1948 6 6 5 17 
1949 6 6 5 17 
1950 6 6 5 17 
1951 

Hottentotten . ... 1947 1 — — 1 
1948 1 — — 1 
1949 > Lo = = 
1950 — — — — 
1951 


Die Herero und der Hottentott sind auf den Viehposten als Hirten und Melker 
(Schweizer) beschäftigt. Ein Herero lebt im Dorfe, wird aber als Mitglied der Tswana- 
Gemeinde betrachtet. 
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b) Demographie: 
Geburten Todesfälle 


LORS Re AT 18 5 
1946 ER mme 19 7 
1947 nen: 12 5 
1948” aa ete 17*) 11 
LIT ated, EVE UE 21 8 
LOSC CRE TER 32 9 
LISTET AR 


*) einschl. Herero-Kinder. 


c) Altersgruppen: 
1927 1937 1947 


Männer über 60 Jahre: ..... 6 8 14 
Frauen „260 ER 9 13 19 
Männer „ 18 Oa A Ce 49 80 117 
Frauen ratio A Een ei 60 85 101 
männl. Kinder unter 18 Jahren 39 99 145 
weibl. Kinder unter 18 Jahren 44 96 115 


3. Der Anteil der Tswana am Missions-Farmland 


Der Anteil der Tswana an dem der Mission gehörenden Farmland beträgt 
6,500 ha. Dieses Land wird den Eingeborenen ohne darauf ruhende Abgaben « 
zur Bearbeitung zur Verfügung gestellt. Sie benutzen dieses Land, das in der 
Umgebung des Dorfes und der Missionsstation liegt, entweder zur Viehweide 
oder legen darauf Felder und Gärten an. Es wird durch einen Drahtzaun von : 
den von der Mission selbst bewirtschafteten Landstücken abgegrenzt, was eine © 

allgemeine und nötige 
|Maßregel auch sonst im — 
Sudwester-Farmbetriebist, 
da nur so die nötige Kon- 
trolle über das Vieh er- 
möglicht wird, das sonst 
fremde oder anderen 
Zwecken dienende Land- 
striche sofort betreten und ! 
beweiden würde Auch 
innerhalb des Missions- 
Farmlandes sind die Be- | 
reiche der einzelnen Vieh- 
posten umzdunt. 

Die Tswana machen 
begreiflicherweise auch um 
ihre Gärten des Viehes 


wegen Zäune, die aber 1 
seltener aus (Stachel-)Draht, als vielmehr aus Holzstöcken hergestellt sind, * 


wobei die niedrigeren Teile meist noch durch Dornbuschäste verstärkt werden. 
Die Eingänge zu diesen oft beträchtlich großen Gartenanlagen der Eingeborenen 
bestehen aus Toren von der Höhe des übrigen Zauns, die ebenfalls durch Dom- 
buschäste gesichert werden. Daneben gibt es auch noch gelegentlich se 
‘Eingänge. Diese Anlagen machen einen sehr soliden Eindruck. 


: 
Bisweilen bestellen mehrere Familien denselben Garten. Ein Teil des | 
genannten, den Eingeborenen zur Verfügung stehenden Landes, etwa 100 ha, 
‚wird mit dem Pflug bestellt. Auf dem Ackerland bestellt man Hirse, das am * 
meisten geschätzte Getreide, weil es am nahrhaftesten ist und zugleich zur Bier- 4 
herstellung dient, dann Mais, der schon seit Lebzelters Zeit mehr und mehr die 


> 


f 


,danib” = Honig!) genannt wurde. 
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Hirse verdrangt, und vor allem in den Garten baut man Bohnen und Ktirbisse 


- (Melonen) verschiedenster Art, sowie Möhren, Wein und den beliebten Tabak 
an. Darüber hat Lebzelter noch heute giiltige weitere Einzelheiten mitgeteilt 
= (S.55ff). Bei den Gemeinschaftsgärten kommt ungefähr 1 ha auf je eine 

_ Familie. Die beigefügte Abbildung zeigt das Trocknen der Melonenschnitzel 


(Abb. 4). 


4. Die Ernahrung 


Die Ernährung der Eingeborenen durch eigene Wirtschaft ist selbstver- 
standlich auch hier wie in allen anderen Fallen und auch in bezug auf euro- 
päische Farmen aufs stärkste von der Jahreszeit, d.h. vom Regenfall, abhängig. 
In den kälteren Monaten des Jahres mit etwa Juni als Mittelpunkt, in denen es 
nicht regnet, sondern oft kalte Winde über das Land gehen, werden besonders 
die Kürbisse (Melonen) zu den verschiedensten Arten von Speisen hergerichtet 
(vgl. Lebzelter, S.55). Die Beschreibung Lebzelters über die Herstellung des 
Hirsebieres (bujalon genannt) gilt noch heute. Außerdem wird noch ein 
anderes Getränk hergestellt, das boyalwa genannt wird und sehr dick- 


- flüssig und nahrhaft ist, da es mit Mehl und ohne starken Gärstoff angerichtet 


wird. Es ist infolgedessen nur wenig alkoholhaltig. Die ausgedroschenen 
Hirsekörner werden in einen Topf getan und bis sie keimen angefeuchtet. Dann 
werden sie wieder getrocknet, darauf 
mit einem Holzstößel im Mörser zu 
Pulver zerstampft, mit etwas Mehl ge- 
kocht, wieder abgekühlt, nochmals ge- 
kocht, wobei nochmals etwas Hirse 
hinzugefügt wird, bis das Ganze wieder 
etwas zum Gären kommt. 

Auch bei Herstellung dieses wich- 
tigen und beliebten Nahrungsmittels 
wird schon öfter Mais an Stelle von 
Hirse genommen. 

Die Bereitung von Honigbier hatte 
schon Lebzelter beschrieben. An Stelle 
des Honigs benutzen die Eingeborenen 
heute auch hier wie sonst im Lande 
Zucker. Aber das wird gewiß schon ein 
alter Brauch sein, denn er ist ja schon 
seit den Zeiten Jonker Afrikaners be- 
kannt, weshalb auch der Zucker, der 
in großen Mengen aus Kapstadt nach 
Südwest kam, von den Hottentotten 


Abb. 5. 


Die Herstellung von Honigbier war den 

Nama und Buschmännern schon in der alten Zeit wohlbekannt, zunächst nicht 
den Herero, wurde aber schließlich Nama wie Herero zu einem großen Ver- 
hängnis, als der Zucker den Honig ersetzte. Jonker Afrikaner bestrafte Honig- 
diebe mit dem Tode. Als weiteres Gärungsmittel für die Herstellung dieses 
Bieres wird noch eine Art Erdbeeren von den Tswana benutzt. Nama und 
(Berg-)Dama bedienten sich früher zur Beförderung des Alkoholisierungs- 
prozesses noch der Rinde des Omuama- oder der Wurzeln des Otjits-Baumes. 
In bezug auf die Herstellung alkoholischer Getränke die Eingeborenen in der 


Hand zu haben, ist von außerordentlicher Bedeutung für die Privatfarmer und 


1) Vgl. zum Wort und zur Sache: Leonhard Schultze: Aus Namaland ‘und Kalahari. Jena 1907, 
S. 205. Die (Berg-) Dama des Otarihochlandes hießen auch ,Danib-Dama". 
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Administration. Fleisch steht den eingeborenen Bewohnern der Missionsfarm © 


das ganze Jahr über zur Verfügung. Es wird oft in denselben Mörsern zer- 
' stampft, die zum Zerstampfen der Körnerfrüchte benutzt werden, aber an Stelle 


des hölzernen Stampfers wird ein flaches Stück Eisen verwendet, das am 


unteren Ende gescharft ist. 

Der Stößel für ein Zerstampfen der Körnerfrüchte (Abb. 5) ist etwa 1m lang 
und hat oft in der Mitte seiner Länge eine etwas ausgesparte Zone, damit er dort 
fester mit der Hand umfaßt werden kann. Da diese Tätigkeit, zu der sich oft 


mehrere Frauen auf einem bestimmten Platz neben dem Haupthause innerhalb 


des Gehöftes zusammenfinden, im Sitzen ausgeübt wird, muß der Stößel, der 
leshudo genannt wird, auch so kurz sein (vgl. Lebzelter, Abb. 10, S. 63). 
Diese Art des Stampfens der Körner steht in sehr großem Gegensatze zu der bei 
den (Ov-)Ambo im nördlichen Teile Südwestafrikas geübten, obwohl die Ambo 
doch nicht wenig Verwandtschaft in bezug auf die materielle Kultur mit den 
Tswana aufweisen. Bei den Ambo ist die Schwere des Stampfers und seine 
Größe, weshalb er auch nur im Stehen von den Frauen und Mädchen gehand- 
habt werden kann, ein Mittel, um in den Pubertätszeremonien der Mädchen 
als Beweis für deren Kräftigkeit und „Virginität“?) zu dienen, da schwangere 
Mädchen diese körperlichen Strapazen nicht aushalten würden, ohne daß es 
zu einer (Fehl-)Geburt käme. 


5. Die Kultivierung des Tabaks 


Unter den zwei hauptsächlichen Genußmitteln der Eingeborenen Süd- 


westafrikas, den alkoholischen Getränken und dem Tabak, ist jedenfalls der 
Tabak das harmlosere, wenn auch nicht minder begehrte. Auch die Tswana der 
Epukiro-Missionsfarm sind leidenschaftliche Raucher, und zwar beide Ge- 
schlechter. Deswegen gehört der Anbau des Tabaks mit zu den hauptsächlich- 
‘ sten Angelegenheiten ihrer Wirtschaft. Die abgeernteten grünen Tabakblatter 
werden in der regenlosen Zeit getrocknet und zu diesem Zwecke an Stricken 
in den Wohn- oder Vorratshäusern aufgehängt. Wenn sie trocken genug ge- 
worden sind, werden sie wie Haarzöpfe zusammengeflochten und zusammen- 
gerollt, so daß sie runde Bündel von etwa 25cm Länge und 15cm Breite er- 
geben. Daraufhin werden sie nochmals an Stricken, die meist quer durch den 
Hauptraum des Haupthauses laufen, zum Nachtrocknen aufgehängt. 

Falls die Tabakblätter zu Schnupftabak verarbeitet werden sollen, müssen 
sie auf einem flachen Steine zu feinem Pulver mit Hilfe eines runden (Hand-) 
Steines zerrieben werden. Diese zwei Steine kann man gelegentlich außerhalb 
eines Hauses an der Hauswand angelehnt finden. Das Tabakpulver wird in 
Antilopenhörnern von verschiedener Größe (etwa 20 cm) aufbewahrt, die wie 
eine „Tabaksdose" (lonaka; Pl. dilonak a) mit herumgetragen werden. 
Beim heutigen Wildmangel muß man schon an ihrer Stelle mit dem obersten 
Teile eines Ziegenhornes oder eines jungen Kalbes zufrieden sein. 


6. Die Viehwirtschaft der Eingeborenen 


Über die Viehwirtschaft der Tswana auf der Epukiro-Missionsfarm ist 
bereits von V.Lebzelter (S.58f.) das Wesentlichste gesagt worden. Es kann 
sich in folgenden Ausführungen nur um einige Ergänzungen handeln, wie sie 
die inzwischen abgelaufene Zeit notwendig mit sich gebracht hat. Noch heute 
geschieht das Hüten des Groß- und Kleinviehs hauptsäçchlich durch die Jungen, 
die noch nicht zur Schule gehen (also etwa im Alter von 6 bis 7 Jahren stehen), 
oder die auch älter geworden sind, aber nicht zur Schule gehen wollen, sowie 
durch einige alte Männer. Hinsichtlich der Jugend spiegelt sich auch auf der 


2) Genau genommen ist dieser ee zu. euphemistisch, Er besagt in Wirkli it. 
keine Schwangerschaft vorliegt. ’ 5 a. m 


_ Epukiro-Mission sehr dar- 


“besserer Zuchtbullen zu 
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Missionsfarm Epukiro das heute allgemeine Erziehungs- und Wirtschaïis- 
N problem Südwestafrikas wider, das im Vergleich zu Lebzelters Zeit begreif- 
- licherweise viel schärfer geworden ist, und das im Problem des Schulbesuches 


seinen besonderen Ausdruck findet. Zur Illustration dieser Frage soll eine 
kleine Diskussion wiedergegeben werden, die einen Ausschnitt aus dem kultu- 
rellen Antagonismus darstellt, der bisweilen in anderen Teilen des Landes 


eine beträchtliche Schärfe annehmen kann. Der Vormann des Tswana-Dorfes 


auf Epukiro war mir gegenüber der Meinung, daß es heute nicht mehr genug 
Hirten für das Vieh gäbe, weil zuviel junge Leute auswärtige Arbeitsstätten 
aufsuchten. Der leitende Pater machte mich demgegenüber darauf aufmerksam, 
daß sehr wohl trotzdem genügend Aufsicht über das Vieh ausgeübt werden 
könnte, wenn die Eingeborenen ihre verschiedenen Weideflächen einzäunen 
wollten. Der Vormann war aber der Meinung, daß diese Maßnahme nicht 
genüge, um die Herden unter hinreichender Aufsicht (vor allem hinsichtlich der 
Zuchtfrage) zu halten. Na- 
türlich ist das Einzäunen 
mit gewissen Unkosten 
verknüpft. Andererseits 
sind die Tswana von der 


auf bedacht, ihr Großvieh 
(der Milchwirtschaft we- 
gen) durch Einführung 


heben, worin sie im lei- 
tenden Pater den besten 
Berater finden. 

Jede Familie hat ihre 
eigenen Viehkrale (runde 
Einzäunungen aus Hecken) 


fiir Groß- und Kleinvieh Abb. 6. 


(vor allem während der 

Nachtzeit) in nächster Nähe von ihrer Hofanlage, obgleich die Herden ver- 
schiedener Familien zusammen auf die Weide getrieben werden. Viele Familien 
haben auch ihre eigenen Zentrifugen (Separatoren), wodurch die Milchindustrie 
begreiflicherweise sehr gefördert wird. Die Vollmilch wird zur Molkerei nach 
Gobabis mit Lastautos befördert. 

Obgleich die Tswana-Landwirtschaft, wie die der Bantu sprechenden Völker 
überhaupt, gemischten Charakters ist, bevorzugen die Tswana doch die Land- 
bestellung vor der Viehwirtschaft, stehen also hierin in einem zu den Herero 
entgegengesetzten Verhältnis. Sie sind deshalb auch nicht wie die Herero 
geneigt, die oft großen Mühen der Viehzucht und Viehwirtschaft, die nun 
einmal in diesem Lande unvermeidlich sind, auf sich zu nehmen. Das zeigt sich 
auch darin, daß die Missionsleitung für die Pflege ihres eigenen Viehbestandes 
Herero einstellen muß. 

Die nachfolgend mitgeteilten Tabellen geben einen Eindruck von der Groß- 
und Kleinviehhaltung der Eingeborenen auf Epukiro-Farmland, wobei die 
Zahlen erst auf dem Hintergrunde der allgemeinen durch den Regenfall be- 
dingten Wirtschaftsverhältnisse des Landes ihre rechte Bedeutung erlangen. 

Wie es zu den Sitten der Bantu sprechenden Völker gehört 3), ist die Vieh- 
pflege (Viehhüten und Melken) die Arbeit des männlichen Geschlechtes (vgl. 
zur Übersicht Erich Brauer: Züge aus der Religion der Herero, Leipzig, R. Voigt- 
länder, 1925, Karte 3). Es kommen aber auch schon gelegentlich Ausnahmen 


3) Die Herero sprachen seit langer Zeit auch eine Bantu-Sprache, aber ihrer Wirtschaft und anderer 
kultureller Sitten nach gehören sie zu den nordostafrikanischen Großviehzüchtern. 
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vor. Eine Kuh läßt sich oft nur dann melken, wenn erst ihr Kalb angesaugt ) 
hat (s. Abb. 6). Das ist auch eine allgemeine Erscheinung bei vielem afrika- 
nischen Vieh. 


d) Übersicht über die Viehhaltung 


Großvieh Kleinvieh 
Rinder Pferde Esel Schafe u. Ziegen 
LAS ES wat CES 830 oF 46 435 
LOTO TR paces nee 896 35 88 536 
LOL DT Re 4834) 43 88 593 
198 nn ee AA 54 120 4a) 1033 
LAG gy eaten PAT de 697 33 98 716 
1950 SR ET 930 37 96 1018 


7. Häuserbau und Hüttenbau 


Obgleich einige der Häuser und Hütten, die Dr. Lebzelter beschrieben hatte, k 
noch heute vorhanden sind, hat sich doch in der Zwischenzeit manche Verände- 
rung im Bestand der Wohn- und anderen Bauten innerhalb der Eingeborenen- 
Niederlassung vollzogen. Vor allem ist der Grundriß der einzelnen Wohn- 


+— lattenzaun 


Stutzpfosten fur 
den Dachrand 


Vorratshaus " 


Haus fur erwachsene 
Kinder 


Arbatsplatz 


Wohnhaus des 
Hofbesitzers 


Abb. 7, 


stätten, das heißt die Anordnung der einzelnen Gebäude auf dem dafür zuge- 
wiesenen Landstück, von einer ziemlich anderen Form als diejenige war, die 
V. Lebzelter als die typische Form aufgezeichnet hat (vgl. Lebzelter, S. 52). 
Offenbar hat Lebzelter aber diesen Grundriß aus Büchern entnommen, die sich 
auf die noch nicht christianisierten Tswana bezogen. Ich habe die von ihm an- 
gegebene Grundform weder in dem Tswana-Dorf in Epukiro noch in dem in 
Aminuis angetroffen, falls mir solche Fälle vor allem in Aminuis nicht ent- 
gangen sein sollten. Die im allgemeinen heute angetroffene Anlage der 
Tswana-Werft (falls man mit diesem Wort das Baugrundstück mit den darauf 
befindlichen Bauwerken bezeichnen will), ist die obenstehende, von der es 
begreiflicherweise mannigfache Abwandlungen gibt (Abb. 7). 

In fast allen Vorratshütten der Eingeborenen, die ich mir angesehen habe, 
fand ich einen Pfahl in der Mitte, um das Dach zu stützen. Diese Rundhütten 


4) Der Viehverlust war durch außerordentliche Trockenheit verursacht, a 
4a) Die Esel werden wie die Ochsen als Gespann für zwei- und vierrädrige Wagen benutzt. . 
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haben Dächer von konischer Form. Die viereckigen Wohnhäuser haben nicht 
immer derartige Stützpfähle für das Dach, aber sehr oft. Man sagte mir, solche 
Stützpfähle würden erst eingebaut, wenn das Dach infolge seines Alters un- 


” sicher zu werden drohe. 


Einige von den Häusern, die V. Lebzelter gesehen hat, waren inzwischen 
verfallen und verlassen, aber zuzeiten meines letzten Besuches war gerade 
nur ein neues Haus im Bau, andere waren vor kurzem fertig geworden. 

Das hölzerne Gerüst eines solchen Hauses wird von den Männern her- 

gestellt und von den Frauen (vgl. V. Lebzelter, S.50) oder Männern mit Gras 
bedeckt (Abb. 8). Unter das Gras wird aber erst noch eine Lage Rohr (Ried) 
gelegt, das dort wächst, wo es stagnierendes Wasser im Flußbett gibt. Es soll 
dem darübergelegten Deckgras einen besseren Halt geben. 
Dieses (Deck-)Gras wird auch zur Herstellung von Besen benutzt. In den 
Vorratshütten kann man Bündel davon aufbewahrt finden, das für die Besen- 
herstellung immer bereit : 
liegen muß. 


Gewöhnlich ist zur 
Linken des Haupthauses, 
wenn man sich von außen 
dem ganzen Gehöft oder 
der Werft nähert, eine 
Rundhütte anzutreffen, die 
zum Aufenthalts-- und 
Schlafraum der halb- 
erwachsenen Kinder dient. 
Heute ist sie oft schon 
durch ein viereckiges Haus 
ersetzt worden. Das Vor- 
_ ratshaus ist aber noch 
. immer von rundem Grund- 
riß und steht genau hinter Abb. 8. 
dem Haupthaus in einer 
Entfernung von einigen Metern. Im Falle der Verheiratung eines Sohnes, 
wird noch (von der Front des ganzen Gehöftes aus gesehen) hinter dem Platze 
des Kinderhauses, links vom Vorratshaus, in entsprechenden Abständen eine 
weitere Hütte für das junge Paar errichtet, wenn nicht gleich die ursprüngliche 
Kinderhütte dafür verwendet werden kann. Alle diese Wohnanlagen sind mit 
Lattenzäunen umgeben, die einen mehr ovalen als kreisförmigen Grundriß 
haben und mit kleinen Toren in Höhe des Zaunes mit dem übrigen Hofgelände 
in Verbindung stehen. Auf diese Weise kann jedenfalls das Haupt der ganzen 
Familie vom Eingang zum Haupthaus aus im Bedarfsfalle vollständig den Aus- 
und Zugang zum Gehöft kontrollieren. 

Die Zäune bestehen aus Stöcken oder Latten von ungefähr 1,50 bis 2 m 
_ Höhe. Nur der Teil des Zaunes ist niedriger, der parallel mit der Front des 
Haupthauses verläuft, und der oft auch aus anderem Material hergestellt 
ist (Abb. 9 u. 10). Dieser Raum vor dem Haupthause dient auch zum allgemeinen 
 Versammlungsplatz der Familienmitglieder und der Gäste; dort spielt sich meist 
das allgemeine Leben ab; der Boden dieser Veranda ist auch in derselben Weise 
geglättet, wie der im Hause selbst. Außerdem hat er auch die wichtige, meist 
zu Küchenzwecken benutzte Feuerstelle, während diejenige innerhalb des 
Hauses vor allem zur Erwärmung des Raumes während der kalten Zeit dient. 
Sofern diese Front des Hauses nach Osten zu gerichtet ist, ist sie auch der bevor- 
zugte Aufenthaltsplatz der Kinder während der kalten Jahreszeit, da sie dort 
- vor den kalten Winden etwas geschützt in der Sonne spielen können, sind sie 
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ja doch meist unbekleidet bis etwa zum dritten Jahre, abgesehen davon, daß 
die älteren einen kleinen Vorderschurz tragen. 

Die geschilderte Praxis der Umzäunung und vor allem die Art, die einzelnen 
Hütten des Gehöftes wiederum einzuzäunen, ist typische Tswana-Art. Sie ist 
in Südwestafrika unter den Ambo-Stämmen bis ins Extrem gesteigert worden, 
wie der Grundriß jedes (größeren) Ambo-Krals zeigt. Aber im Unterschied zu 
einem Ambo-Kral (oder besser: einer Ambo-Werft, d.h. ein Kralsystem) sind 

die Tswana - Siedelungen 


gar „Städte“ (hinsichtlich 
ihres Umfanges im eigent- 
lichen Tswana-Land), in- 
sofern darin verschiedene 
Familien zusammen, wenn 
auch wiederum in „Vier- 
teln“ aufgeteilt, wohnen. 
Deshalb ist die Tswana- 
Siedelung auf Epukiro- 
Missionsland schon von 
Lebzelter mit Recht ein 
„Dorf“ genannt worden, 
aber die Ambo-Krale (oder 
Werften) sind nur Groß- 
familien-Siedelungen. Ich 
bin deshalb im Unterschied 
zu Dr. E. M. Loeb (“Court- 
ship and Love Song", 
Anthropos, Vol. XLV, 1950, 
p. 842) der Meinung, daß 
die Annahme eines Zu- 
sammenhangs dieses be- 
sonderen Zuges der Ambo- 
Kultur mit der der Tswana 
genügt, um mit Einrech- 
nung der besonderen geo- 
graphischen Umstände des 
Ambo-Landes, die außer- 
ordentlich entwickelte „Pa- 
lisaden-Umzäunung" der 
Ambo-Kralsysteme zu er- 
klären, ohne sie als Aus- 
wirkungen der „Südrhode- 
\ sischen Grofstadtkultur” 
auffassen zu müssen. Zum Vergleich der Kralanlagen sei hinsichtlich der Ambo 
‘auf die ausgezeichnet anschauliche Zeichnung von Frau. Loeb im Artikel 
Dr. Loebs “The Kuanyama Ambo" (Scientific American, Oct. 1950, Vol. 183, 
No. 4, p. 53), dann auf die Zeichnung neben S. 74 im Artikel Dr. Loebs “Tran- 
sition Rites of the Kuanyama Ambo" (African Studies, Vol. 7, 1948) verwiesen. 
Die Hutte eines Ambo-Mannes (der im allgemeinen keine Frau aus seinem 
Heimatland mit tiber die Polizeizonengrenze nehmen darf, wenn er innerhalb 
dieser in Siidwest Arbeit sucht) erkennt man in den Eingeborenenwerften in 


Südwest sofort an wenigstens einer kleinen Nachahmung des heimatlichen 
Lattenzauns um seine Hütte, 4 | 


Abb. 10. 


wirkliche „Dörfer“ oder - 
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Hinsichtlich des Hausbaues muß noch hinzugefügt werden, daß der Dach- 
rand bei runden wie viereckigen Häusern und Hütten über die Hauswände 
überhängend gebaut ist und sein überhängender Teil mit Pfählen gestützt wird, 


- was auch für die Ambo-Hütten charakteristisch ist. Beim viereckigen Haupthaus 


wird, worauf schon in anderem Zusammenhang hingewiesen wurde, der Front- 
teil dieses überhängenden Daches als Veranda (mokatako) benutzt; bei 
den Rundhütten und beim Haupthaus bilden die überhängenden Teile des 


> Dachrandes auch den Schutz für die mannigfachen Haushaltungsgegenstände, 
. die hier untergestellt sind. 


Nicht zu häufig findet man heute noch vielfarbige (schwarz-weiß-rote) oder 


- einfarbige (braune) geometrische Dekorationen der Außen- und Innenwände, 


vor allem des Haupthauses. 

Zum mindesten besitzt dieses Haupthaus einen besonders sorgfältig an- 
gelegten Fußboden, um ihn gegen die Termiten zu sichern’). Er besteht aus 
zwei Lagen, von denen die untere aus Kalkstein, die obere in der üblichen 
Weise aus einem Gemisch von toniger Erde und Kuhdung hergestellt ist. Die 


_ Hauswände bestehen ebenfalls aus dem Material der zweiten Lage und sind 


meist bräunlich gefärbt. 

In fast allen Vorratshütten der Eingeborenen, die ich mir angesehen habe, 
fand ich einen Stützpfahl für das Dach in der Mitte der Hütte. Er diente aber 
vor allem auch zum Aufhängen von Sattelzeug und anderen schweren Gegen- 
ständen sowie zur Befestigung der Stricke, an der Tabaksbündel aufgehängt 
waren. Außerdem fand ich noch ein Holzlattengerüst für das Aufhängen von 
Melonenscheiben in diesen Hütten. 

Die viereckigen Wohnhäuser haben im allgemeinen keine derartigen Stütz- 
pfähle für das Dach; wo sie sich aber finden, haben sie den Zweck, ein baufällig 
werdendes Dach zu sichern. Alte, noch bewohnte Häuser sind begreiflicher- 
weise auch daran leicht zu erkennen, daß der ,Lehmverputz" der Wände schad- 
haft wird; ein neues Haus sah ich Juni 1949 im Bau. 


8. Hauseinrichtung und Hauswirtschaft 


Im allgemeinen ist die Hauseinrichtung noch so, wie sie Lebzelter 1927 
angetroffen hatte. Vor allem ist im Tswana-Dorf auf der Epukiro-Mission der 
Schlafraum von dem übrigen Raum des Haupthauses durch eine Mauer oder 
Wand abgetrennt, die etwa 11/2 bis 2 m hoch ist und aus zwei ungleichen Teilen 
besteht, deren Zwischenraum als Durchgangspforte benutzt wird. Der längere 
Teil schließt sich an die Außenwand des Hauses an, der kleinere an die nach 
dem Hofe zu gelegene Wand. Diese Wand, die den Schlafraum abtrennt, ist 
mit einfachen geometrischen Mustern verziert oder zeigt als Schmuck Aus- 
sparungen ebenfalls in Gestalt geometrischer Muster (Abb. 11 und 12). 

Das Bettgestell findet sich hinter dem längeren Teil der Trennungswand. 
Im Unterschied zu den Mitteilungen Lebzelters muß hinzugefügt werden, daß 
jetzt schon ein Teil der Bettgestelle nicht mehr im Boden festgemacht, sondern 
frei beweglich ist. Die Eingeborenen sagten mir, das sei der besseren Reinigung 
des Bettgestells wegen eingerichtet worden. Der Holzrahmen des Bettgestells 
ist jetzt auch schon vielfach mit Eisendraht bespannt, während die alther- 
gebrachte Art es war, sie, wie heute noch die Stühle, mit Lederriemen zu be- 
spannen. 

Zur Nachtzeit bedecken sich die Tswana mit selbstgegerbten Fellen von 
Ziegen oder von Rindern. Ich selbst konnte keine Zudecken aus Schakalfellen 
mehr antreffen, aber ich habe auch nicht alle Hütten besucht. Sättel und Zaum- 
zeug findet man sehr oft in den Vorratshütten aufgehängt. Lederriemen werden 

5) Die Termiten sind überall in Südwestafrika eine große Plage. Sie zerstören auch oft die Wurzeln 


der Maispflanzen, indem sie ihre Nester in das Wurzelgeflecht einbauen und dadurch die Boden- 
feuchtigkeit beträchtlich verringern, so daß die Pflanzen absterben oder keine Frucht bringen, 


eines 
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gebraucht, um das Vieh einzufangen, es anzubinden und um die Kühe zu 
fesseln, wenn sie gemolken werden. 

In den Vorratshütten kann man bisweilen eiserne Schaber sehen, die wie 
kleine Hacken aussehen und petlo (Sg. dipetlo) genannt werden. Sie 
werden zur Reinigung der Felle der lebenden Tiere benutzt. Hacken derselben 
Form, aber mit scharfer Schneide, werden, mit einem Holzgriff versehen, als 
Beile zum Bearbeiten von Holz gebraucht. 

Große Töpfe, die aus einer Art Ton hergestellt werden und einen breiten 
Fuß besitzen, auf dem sie fest aufgestellt werden können, stehen auch sehr oft 
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innerhalb wie außerhalb der Hütte; im letzteren Falle noch unter dem über- 
ragenden Dachrand. Sie heißen disehala (Sg. sehala) und dienen als 


hat und ihn sich unter Umständen kaufen kann, ist man begreiflicherweise sehr 


auch den Eingeborenen zur Verfügung. 
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Innerhalb der Häuser sind ebenfalls Feuerstellen wie vor einem Hause, 
aber diese inneren Feuer dienen der Erwärmung des Hausraumes, vor allem 
_in der kalten Jahreszeit. 

In den Wänden der Häuser sind vielfach Nischen angebracht, die eine Art 
Wandschränke darstellen, in denen vor allem Küchengeräte aufbewahrt wer- 
den. Das metallene Eßgerät findet man nicht selten der Reihe nach an der Wand 

befestigt. Auch diese Ordnung macht einen guten Eindruck. 


9. Arbeitsteilung 


| Die Arbeitsteilung zwischen Männern und Frauen scheint unter den Tswana 
strenger gehandhabt zu werden als unter den Herero, da die Herero, obwohl 
sie extreme Viehzüchter sind (oder es wenigstens waren), doch den weib- . 
lichen Personen gestatten, an der Viehpflege teilzunehmen, während das bei 
den Tswana ausgeschlossen ist. Dieser Unterschied hängt gewiß damit zu- 
sammen, daß die Herero einen anderen Ausgleich zwischen den männer- und 
frauenrechtlichen Ansprüchen gefunden haben als die übrigen Bantu en 
den Völker; sind doch eben 
die Herero ihrer männ- 
lichen Seite nach nordost- 
1 afrikanische Viehzüchter. 
Den Ausgleich der da- 
mit verbundenen sozialen 
Spannungen habe ich in 
meinem Beitrag zur Ge- 
burtstags - Festschrift für 
Richard Thurnwald (S. 245 
bis 270, Verl. Gebr. Mann, 
Berlin 1950) dargestellt. 
Bei den Tswana der 

 Missionsfarm Epukiro ist 
nur das männliche Ge- 
schlecht an der Viehwirt- 
schaft beteiligt. Doch habe Abb. 13. 

ich auch gesehen, daß sich 

gelegentlich Mädchen an dem Eintreiben des Viehs beteiligen. Das kann seinen 
Grund in der Knappheit der männlichen Personen im Farmgebiet haben. Aber 
) in einem sich darauf beziehenden Gespräch mit dem Vormann Franz Moruki 
habe ich den Eindruck bekommen, daß man grundsätzlich nicht geneigt ist, den 
Mangel an männlichen Personen, der durch die Übernahme von Arbeit außer- 
halb des Farmbezirkes hervorgerufen ist, durch die noch reichlicher verfüg- 
baren weiblichen Kräfte zu ersetzen. 

Die Verteilung der Männer- und Frauenarbeit beim Hausbau war schon 

1 erwähnt worden. Überdies sind alle Holz- und Lederarbeiten Angelegenheit 
“der Männer. Ich konnte der Arbeit von Männern zusehen, die Wagen ver- 
schiedener Größe ausbesserten, und einen Mann beobachteten, wie er für einen 
Meißel einen neuen Handgriff herstellte, oder einen anderen, der Schuhe 
anfertigte und andere ausbesserte. Dazu benutzt man noch bisweilen hölzerne 
. Schuhleisten, denn die üblichen modernen dreiteiligen aus Eisen haben auch 
hier schon Eingang gefunden. 

: Wagen und Karren werden von den Männern des Tswana-Dorfes minde- 
stens ausgebessert, Sandschlitten (Abb. 13) aber hergestellt. Die Sandschlitten 
erinnern wiederum an das Ambo-Land. Dort sind sie das charakteristische Ver- 
kehrsmittel der Eingeborenen und der Landschaft vollkommen angepaßt. 
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Im allgemeinen sind alle Tswana-Männer imstande, ihr eigenes Schuh- 
werk selbst anzufertigen, d. h. dıe sog. Tswana-Feiaschuhe, die allerdings etwas 
grob und sehr einfach sind. Die Scnnürsenkel werden aus Lederstreiten ge- 
macht. Die Nahahlen werden nach Gebrauch in einer Art Köcher, mit den Spitzen 
nach unten zu, aufbewahrt, der wiederum in eıne Strohmatte eingewickelt wird. 
Diese Aufbewahrungsart in einem Köcner erinnert nicht wenig an die der Pfeil- 
spitzen der Buschmänner. 

Andere Lederarbeit von großer Bedeutung für die Tswana überhaupt, 
nicht nur für diejenigen, die wenigen, die in Südwest wohnen, ist die An- 
fertigung von Lederhosen und von Ledersäcken aller Art. Die Schilderung des 
Gerbens, die V. Lebzelter (S.53) gibt, kann in einigen Zügen noch ergänzt » 
werden. Die Gruben, die Lebzelter in Verbindung mit diesem Prozeß erwähnt, 
bestehen auch heute noch; sie sind im Flußbett oder daneben angelegt, stellen 
viereckige Aushöhlungen des dort befindlichen Kalksteins mit einer Tiefe von 
etwa 50 cm dar. Heutzutage wird aber auch eine bequemere Methode gebraucht, 
besonders wenn industrielle Zwecke damit verbunden werden. In einem der 
Höfe einer Familien-Eingeborenen-Werft fand ich einen Gerber bei seiner 
Arbeit. An Stelle der eben beschriebenen Steinbecken hatte er zwei sehr fest 
gebaute Ledertröge aufgestellt, die aus Rindsleder hergestellt und an ihren vier 
Ecken zwischen etwa 11/2 m hohen Pfosten aufgehängt waren. In diesen Trögen 
befanden sich die Lederstücke, die gegerbt werden sollten. Der Gerbprozeß 
wurde durch zerkleinerte Stücke einer roten Wurzel eingeleitet, die auch sonst 
dafür im Lande von den Eingeborenen benutzt undnotsitsana (im Tswana) 
genannt wird. Die verschiedenen Stufen des Gerbens wurden folgendermaßen 
benannt: 


1. puthela: Zusammenwickeln des Felles. 


2. bola: Verrotten(lassen) der Haare. 

d'attlhio "bar: Entfernen der Haare von der Haut. 

4 suga: Reiben der Haut mit den Händen, um sie weich zu machen. 
5. buboka: Einreiben der Haut mit einer Mischung aus Rindergehirn 


im 


und Fett. (Diese Mischung wird in einem großen 
[schwarzen] Rinderhorn aufbewahrt.) 


Grs 0G as siehe oben. 
7.tlacwa (tlaswa): Waschen der Haut. | 
8. kopisa: Waschen und Färben der Haut mit motsitsana- 
Flüssigkeit (Dauer zwei Wochen). 2 
9. wapola: Ausbreiten der Haut und Festmachen auf dem Boden 


zum Trocknen. : 


Wenn der Prozeß zu Ende ist, ist die Haut vollständig weich und mit der 
gewünschten (gelblichrötlichen) Farbe versehen. Sie kann nunmehr zur An- 
fertigung von (langen oder kurzen) Hosen, Decken und Beuteln aller Größen 
dienen. 

Wenn die auf solche Weise zubereiteten Lederhosen naß und infolge davon 
hart werden, werden sie durch Reiben mit einer Art weißem Sandstein weih 
gemacht. Rote und weiße Sandsteinablagerungen findet man unterhalb des 
Kalkriffes, das sich im Flußbett entlang ausdehnt. ~ 

Auch einen alten Schmied, Anton Totonyane, konnte ich im Tswana-Dorf 
Epukiro besuchen, der zwar nicht mehr seine frühere Tätigkeit ausübt (vgl. 
V. Lebzelter, S. 53), aber dafür noch als Heilkundiger aufgesucht wird. Ich traf _ 
dort zwei Frauen aus dem Herero-Mbanderu-Eingeborenenreservat Epukiro, 
die schon mehrere Wochen hindurch in seiner Behandlung waren. | 


Dieser alte Schmied, Anton Totonyane, wird heute auch als ngaka 4 


(, Wahrsager") befragt. Er ist aber eben auch zugleich ein Kräuterkundiger “ 


oe 


sa 


ie 


- zelter bemerkt, daß er zur 
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_ und wird deshalb als Arzt zu Rate gezogen, wobei aber weniger die Blätter, 


als vielmehr die Wurzeln der Pflanzen als die heilkräftigen Teile angesehen 
werden und es in gewissem Umfang auch sein mögen. In früherer Zeit warf 
dieser Schmied auch das Knochenorakel (ditaola), und es bedurfte vieler 
Besuche bei ihm, ehe er bereit war, es mir vorzuführen. Die Antwort auf meine 
Frage, die ich ihm zu diesem Zwecke stellen mußte, war gewiß durch das Motiv 
bestimmt, mir das zu sagen, was mir wohl am angenehmsten sein könnte. An 
Stelle der Knöchelchen benutzte der „Wahrsager“ Holzkohlenstückchen, aus 
deren Lage er die Zukunft glaubte erkennen zu können. 


Alle Hausarbeit, wie Aufzucht der Kinder, Kochen, Getreide- und Fleisch- 
zerstampfen, Buttern, Nähen, alle Arbeiten, die mit dem Bierbrauen ver- 
bunden sind, Reinigen des Hauses, Ausbessern des Fußbodens und der Haus- 
wände sowie die Töpferei, gebührt den Frauen. Ebenso sind alle Arbeiten, 
die mit Gras verbunden sind, wie Hausdecken, und natürlich auch das Wasser- 
holen, Frauenarbeit, worin sie — wenigstens beim, Wasserholen — von den 
Mädchen, seltener auch von den Jungen unterstützt werden. 


Nähmaschinen gehören zu dem geschätztesten Besitztum der Frauen. Der 
deutsche Distriktschef von Gobabis berichtete der Regierung im Jahre 1911 mit 
gewissem Erstaunen, daß 
er eine Nähmaschine im 
Tswana-Dorf auf Epukiro 
gesehen habe, und Dr.Leb- 


Zeit seines Besuches da- 
selbst im Jahre 1927 einige 
Nähmaschinen angetroffen 
habe. Ich habe in verschie- 
denen Häusern solche vor- 
gefunden, konnte aber 
nicht durch Nachfrage in 
allen Häusern die genaue 
Anzahl ermitteln, die auch 
sonst nicht bekannt war. 
Die Kleidung der Tswana- 


Frauen ist in vieler Be- Abb. 14. 


ziehung derjenigen der 


_ Hottentotten-Frauen ähnlich. Ich konnte nur selten die aus zwei Tüchern 
"bestehenden Kopfhauben, wie sie die Herero-Frauen tragen (Abb. 14), in diesem 


Dorfe antreffen, von denen aber Lebzelter als allgemeiner Kopfbedeckung der 
Tswana spricht (vgl. Lebzelter, S. 56). 


Die jüngeren Kinder sind sehr selten, solange sie im Dorfe bleiben, be- 


‘kleidet, selbst auch nicht in der kalten Jahreszeit. Die Kinder, die die Schule 
‘besuchen, sind auch bisweilen in der kalten Zeit recht dürftig bekleidet. Die 


verhältnismäßig dunkle Haut gewährt einen gewissen natürlichen Schutz 
gegenüber der Witterung, und obgleich manchmal die Kinder vor Kälte 
zitterten, fühlte sich doch ihre Haut warm an. Das wird wohl mit der eigen- 
tümlichen Funktion der Pigmentierung zusammenhängen, die nach Rudolf 
Martin darin besteht, daß die dunklen Pigmentkörperchen die ultravioletten 
Strahlen der Sonne auffangen und sie in Wärme umwandeln, die die Haut 
wieder nach außen zurückstrahlt. Also würde diese Naturausstattung ihre 


| Funktion am besten in den heißen Monaten des südwestafrikanischen Jahres 


erfüllen. 
7* 
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10. Das gesellschaftliche Leben 


Die Bewohner der römisch-katholischen Missionsfarm Epukiro bilden eine 
eng geschlossene Gemeinschaft. Ihr tatsächliches Oberhaupt ist der leitende 
Priester. Er ist „der Vater‘ dieser Gemeinde, und soweit ich sehen konnte, — 
rufen die Bewohner des Tswana-Dorfes ihn auch in allen möglichen Angelegen- 
heiten um Rat an. 

Fernerhin besitzt die Gemeinde laut gesetzlicher Vorschrift auch einen 
Vormann, wie schon erwähnt. In anderen Fällen würde man ihn noch wie 
früher „Kapitän nennen, obwohl es in Südwestafrika keine Kapitane oder _ 
Häuptlinge vom rechtlichen Standpunkt aus mehr gibt. Der Vormann ist jeden- 
falls der Verbindungsmann zwischen den Einwohnern des Dorfes und dem 
leitenden Pater, vor allem als Haupt oder Vorsitzender des Gemeinderates 
(pico, pisho), Dieser Gemeinderat übt eine gewisse niedere Gerichtsbar- 
keit in solchen Fällen aus, die als Beleidigungen unter den Dorfbewohnern 
oder als schlechtes Benehmen angesehen werden, wie kleinere Diebstähle, : 
Verleumdungen, Raufereien u.dgl.m. Ernsthaftere Fälle werden dem leitenden 
Priester vorgelegt und gegebenenfalls dem Magistratshof in Gobabis unter- 
breitet. Das kommt aber hier außerordentlich selten vor. Innerhalb zweier 
Jahre, so wurde mir gesagt, ereignet sich das im allgemeinen nur einmal. 

Die Bestrafung, die der Gemeinderat über die Übeltäter verhängen kann, 
soweit sie seiner Schieds-, ‚Gerichtsbarkeit‘ unterstehen, besteht üblicherweise 
in der Forderung, daß vom Beleidiger dem Gemeinderat eine Anzahl Klein- 
oder Großvieh übergeben werden muß. Diese Buße wird von den Mitgliedern 
dieses Rates verzehrt, die ja im allgemeinen die älteren Männer des Dorfes sind. 

Streitfälle über Erbschaftsfragen. fallen nicht in die Jurisdiktion dieses 
Gemeinderates. Sie müssen von den Häuptern der betreffenden Familien selbst 
geregelt werden. (Doch wird im Falle des Versagens des Familienrates der 
Gemeinderat um Rechtsbescheid gebeten.) 

Die Tswana - Dorfgemeinschaîft auf der Epukiro-Farm besteht heute aus 
etwa 35 Familien verschiedener Mitgliederzahl pro Familie (vgl. die Übersicht 
über die Bevölkerungsbewegung). Wie schon Dr. Lebzelter auf Grund der 
Unterlagen, die P. Watterott in einer unvergleichlichen Exaktheit angefertigt 
hatte, bemerkte, war die ursprüngliche Tswana-Organisation, die aus sog. 
„Großfamilien'' bestand, schon bei seinem Besuche verschwunden und die 
“individuelle” oder „Kleinfamilie‘ (jedoch noch mit einigen Zügen der Groß- 
familie, d.h. mit Unter- und Einordnung der erwachsenen Söhne in den väter- 
lichen Familienbereich) an die Stelle der Großfamilie getreten, was sich ja ohne 
weiteres aus dem Charakter der christlichen Missionsgemeinde ergibt. Infolge- 
dessen mußte das bestimmende „Element der „stammesgemäßen' Heirats- 
ordnung, nämlich die „lobola'-Sitte, wie sie in der Literatur meist mit 
diesem Zulu-Wort bezeichnet wird, das im Tswana-Wort ,mokwele' seine 
Entsprechung hat, ebenfalls verschwinden. Immerhin bereitet doch noch heut- 
zutage der Vater des erwachsenen Sohnes, der sich verheiraten will, ein Haus 
oder eine Hütte für das junge Paar auf seinem Werftplatze, und zwar auf der 
westlichen oder „linken Seite seines Hauses, wenn man sein Angesicht nach © 1 
dem Hause zu wendet, oder rechts vom Haupthause, wenn man sich mit dem _ 
Rücken an die vordere Tür des Haupthauses stellt. So ist es auch unter den 3 
Nama-Hottentotten in Südwestafrika. 

Nachdem die Verlobung unter Zustimmung der Eltern des Paares erfolgt 
ist, übereignen die Eltern des jungen Mannes ein Stück Groß- oder Kleinvieh 
den Eltern des Mädchens, die ihrerseits wieder ein Geschenk den Eltern des 
jungen Mannes überreichen, das ,serwalo”, d.h. „das, was man auf dem 
Kopfe (NB. als Geschenk) tragen kann’, genannt wird. Es besteht aus einem 
Topf, der mit Hirsekörnern angefüllt ist, um damit das nötige („Befestigungs‘-) 
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Bier zu brauen. Zu dieser Festlichkeit werden die Verwandten und Freunde 
beider Familien eingeladen, worüber schon V. Lebzelter (S. 64-65) das Nôtige 
gesagt hat. 


Für die Hochzeitsfeier schlachten beide Teile im allgemeinen ein Rind 
oder auch zwei Rinder. Der ältere Bruder der Braut spielt dabei die Rolle des 
 Festleiters am Tage der Hochzeit. Er hat dann die Pflicht, die Gesänge anzu- 
geben, die während der Feier gesungen werden sollen, und er überwacht auch 

- die Verteilung des Fleisches und Bieres an die Hochzeitsgaste. 


11. Anthropologische Bemerkungen 


Auf Grund der von P. Watterott seit Griindung der Missionsstation Epu- 
kiro angelegten Chronik der Familien des Tswana-Dorfes hat Dr. Lebzelter 
einen Stammbaum der 
dreißig Familien aufge- 
stellt, die 1927 in diesem 

 Dorfe wohnten (vgl. Leb- 
zelter, S.66—67). Ehe er 
diese Tafeln in vorliegen- 
der Zeitschrift 1933 ver- 
öffentlicht hatte, waren sie 
von ihm mit weiteren An- 
merkungen unter dem Titel 
„Zur Familienbiologie des 
Betschuanendorfes Epu- 
kiro“ in den „Transactions 
of the International Con- 
gress for Studies regard- 
ing Populations Problems” 
(Roma, Instituto Poligra- 
fico Delle Stato, Anno X. 
1932) publiziert worden. | 

Die Frage, ob seine 
allgemeinen Schlüsse, die 
er aus den vorgefundenen 

. Tätbeständen gezogen hat, 
alle richtig sind, wollen 
wir hier nicht erörtern. Ich 
stimme nicht durchweg mit 
ihnen überein. Jedenfalls 
stellt diese Familienchro- 
nik, die nach dem Tode 
P. Watterotts von P. van 
Wahlde fortgesetzt wird, 

eine einzigartige Uber- 
schau über die Demogra- 
phie eines Eingeborenen- 
dorfes dar. Wahrscheinlich Abb. 16. 

konnte eine solche Fami- 
lienchronik, abgesehen von dem großen persönlichen Anteil, den P. Watterott 
an dem Schicksal seiner Pfleglinge nahm, auch nur in den vorliegenden gün- 
stigen Umständen mit so großem Erfolg aufgestellt werden. Die verhältnismäßig 
große Beständigkeit, die diesen Verhältnissen zugrunde lag, bezieht sich auch 
auf die Heiratsbeziehungen zwischen den einzelnen Familien dieser Gemein- 
schaft, die zum mindesten in der älteren Zeit eine recht geschlossene Gemein- 
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schaft war. Auch Dr. Lebzelter hat in seinen Ausführungen darüber mehrmals 
betont, daß alle Einwohner des Tswana-Dorfes Epukiro miteinander verwandt 
seien. Andererseits hat er aber auch darauf hingewiesen, daß dabei keine 


einzige Ehe unter Blutsverwandten festgestellt werden konnte. Der gegen- — 
wärtige leitende Priester erklärte die zuletzt genannte Behauptung durch den 


Hinweis auf die Bestimmungen der Römisch-Katholischen Kirche, wonach keine 
Heirat zwischen Verwandten der ersten drei Verwandtschaftsgrade gestattet 
ist. Heiraten mit Tswana-Personen, die außerhalb des Tswana-Dorfes Epukiro, 


besonders im Aminuis-Eingeborenen-Reservat oder auf Farmen oder in der | 
Eingeborenen-Werft in (Klein-) Windhoek wohnten und noch wohnen, sind nur 


selten zu verzeichnen, aber erscheinen heute als wünschenswert. 


Dr. Lebzelter hat nur drei Rassenmischungen für dieses Tswana-Dorf fest- — 
stellen können (vgl. Zur Familienbiologie, S. 11). Bei meinem zweiten Besuch | 
dieser Niederlassung im Juni 1949 hatte ich die Gelegenheit, (mindestens) 


folgende Mischungen aufzeichnen zu können: 


1. Tswana-Mann und Herero-Frau (Muntschi). Die Frau kam von Aminuis 
nach der Epukiro -Mission; zur Zeit des 
Herero-Aufstandes war sie noch ein Kind. 


2. Mbanderu-Mann und Tswana-Frau (Katora). Der Mann kam nach der 


Epukiro-Mission etwa um 1908, nachdem 
er vorher am Nosob gelebt hatte. Er 
nahm an dem Herero-Aufstand nicht teil. 

Auch im Epukiro-Reservat traf ich auf 
eheliche Verbindungen zwischen Mban- 
deru-Männern und Tswana-Frauen, ohne 
über die Anzahl eine exakte Angabe 
machen zu können. 


3. Tswana-Mann und Bastard-Frau (Pogisho). Der Vater der Frau war ein « 


Deutscher, die Muiter eine Tswana. 


4. Tswana-Mann und Bastard-Frau (Karebo). Der Vater der Frau war ein | 


Deutscher, die Mutter eine Tswana. 


5. Bastard-Mann und Tswana-Frau (Edward und Ludmilla). Der Mann hatte 
+ einen deutschen Vater und eine Tswana- 
Mutter. Der Deutsche (Kutschnowsky) 

fand seinen Tod im Herero- Aufstand. 


6. Tswana-Mann und Nama -Frau (Anton Totonjane). Vgl. Lebzelter, S. 45, 
Nr. XXV, Seine zwei Kinder heißen Do- 
minicus (Abb. 15) und Susanne (Abb. 16). 
Letztere ist offenbar ein sehr aufgeweck- 
tes Mädchen. 


7. Tswana-Mann und Nama-Frau (Leo Muruki). Die Frau ist die zweite 
Frau Leos, die erste starb. Diese zweite 
Frau (Berta) hat einen Tswana-Vater und 
eine Hottentott-Mutter. 

Leos Vater war von den Khauas-Hot- 
tentotten in Naosanabis am Nosob ge- 
fangengenommen und ermordet worden. 
Leo flüchtete dann (wohl mit anderen) 
nach dem Schaf-Fluß, also in der Rich- 


tung Windhoek, von wo aus er sich: 


später der neugegründeten Missionsfarm- 
Gemeinde Epukiro anschloß. 
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Alle diese Paare sind gesetzmäßig verheiratet. Nur eine Verbindung im 
Dorfe wurde mir als ungesetzmäßia genannt. Weitere Nachforschungen konnte 
ich wegen der bearenzten Zeit nicht mehr ausführen. Auf den Viehposten 
wohnen meistens Herero (oder Mbanderu) mit ihren Familien, aber auch ein 
paar unverheiratete Herero. Ein Herero lebt in dem Dorfe. wird aber wegen 
seiner völligen Anpassung an seine soziale Umgebung schon nicht mehr als 
Fremdling empfunden. 

Zwischen dem Tswana-Dorf und seiner völkischen Umgebung besteht ein 
gewisser Verkehr durch eine Autobuslinie, die an der Missionsstation vorbei- 
führt; dieser Verkehr hat manche Verstärkung gegen früher aufzuweisen. Der 
immerhin stärkste Verkehr besteht zwischen dem Gebiet der Missionsfarm und 
dem angrenzenden Eingeborenen-Reservat Epukiro. Zur Zeit meines Aufent- 
haltes im Tswana-Dorf auf der Missionsfarm Epukiro im Juni 1949 traf ich zwei 
Herero-Frauen und einen Mbanderu-Mann. die sich für einige Zeit bei Anton 
Totonjane aufhielten (vgl. S.17). Ein anderer Herero-Mann (Gideon Kandia) 
war ebenfalls zum Besuch in dem Dorfe. weil er hier an einer Hochzeit teil- 
genommen hatte. Er war zu Pferd aus beträchtlicher Ferne gekommen. 

Meiner Meinung nach ist eine nicht unbeträchtliche Buschmann- oder 
Hottentotten-Beimischung in der Tswana-Bevölkerung von Epukiro anzu- 
treffen. Das kann man an dem dreieckiq geformten Gesicht und an den Kopf- 
haaren erkennen. Ebenso weisen verschiedene Frauen die bekannte Busch- 
mann-Hottentotten-Steatopvgie auf. 

Größere Beträge fremder Beimischung kommen begreiflicherweise trotz 
aller entgegenstehenden Bemühungen der Missionsleitung durch die Umstände 
zustande, die die jungen Leute von etwa 15 bis 20 Jahren in die Ferne treiben, 
um dort Arbeit zu suchen. Dann gehen sie nach Gobabis und wenn möglich 
nach Windhoek, das nicht mit Unrecht als der für Gesundheit und Moral der 
Eingeborenen gefährlichste Ort in Südwestafrika angesehen wird. Ja, einige 
gehen selbst in die Faktoreien von Liideritzbucht, wo noch das fiir die Steppen- 
bewohner ungesunde Seeklima hinzukommt. Doch bewährt sich auch in vielen 
Fällen der Charakter der Eingeborenen, den ihnen die Erziehung im heimat- 
lichen Dorf verschafft hat. Außerdem muß man berücksichtigen, daß schon seit 
der Zeit der deutschen Verwaltung des Landes die „Arbeiterfrage” eine ent- 
scheidende Rolle spielt, und auch noch jetzt müssen jährliche Übersichten 
über die Gemeindemitglieder des Tswana-Dorfes auf Epukiro eingereicht 
werden, die angeben, wieviel Personen außerhalb der Missionsfarm Arbeit 
angenommen haben, eine Vorschrift, die auch für alle Eingeborenen-Reser- 
vate gilt. 

Von 1943 ab zeigt diese Tabelle folgende Ziffern: 


Bewohner der Missionsfarm, die außerhalb des Farmgebietes Arbeit gesucht haben 


Jahr Männer Frauen Gesamt Gesamt der Bevölkerung 
1943 86 25 111 466 
1944 85 15 100 403 
1945 96 37 133 485 
1946 100 38 138 505 
1947 106 39 145 511 
1948 102 46 148 534 
1949 119 56 175 521 
1950 115 56 171 547 


Es läßt sich aus den obengenannten Gründen völlig verstehen, wenn vor 
einiger Zeit der leitende Priester erklärte, daß die Mission keinen Druck 
anwenden wolle, die Dorfbewohner zur Übernahme auswärtiger Arbeit zu 
veranlassen, und auch die besonderen Maßnahmen nicht unterstütze, die die 
Arbeiter-Rekrutierung für fremde Farmen oder Industrieanlagen betreffen. 


‚Professor für Völkerkunde und Religionswissenschaft gelehrt hatte, den An- 
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Selbstverständlich sei andererseits die Missionsleitung der Regierung gegen- 

über verantwortlich, dafür Sorge zu tragen, daß die Tswana-Siedelung keine 
Stätte für faule Leute oder Landstreicher wird. In diesen Sätzen offenbart sich © 
zugleich das ganze Problem der Eingeborenen-Arbeiter nach den zwei Z. 2. 
entgegenstehenden, aber noch unauflöslich verbundenen Seiten: einerseits den | 
Eingeborenen Schutz vor den vielgestaltigen Gefahren im weißen Siedlungs- 
gebiet zu gewähren und andererseits die notwendige Eingliederung der Ein- | 
geborenen in den allgemeinen (Welt-) Wirtschaftsprozeß zu erleichtern. 


12. Unterricht und Erziehung 
1. Unterricht 
a) Übersicht über den Schulbesuch. 


Standard 1946 1947 1948 
(K. — M.) (K. — M.) (K. — M.) 
A (28 — 26) 54 (19 — 16) 35 (13 — 18) 31 
B (7 — 9) 16 (10 — 8) 18 (12 — 14) 26 
I (5 — 10) 15 (10 — 13) 3 (11 — 5) 16 
II (10 — 6) 16 (4— 9 13 (4 — 11) 15 
1949 1950 1951 
Aa (21 — 12) 33 (18 — 15) 33 (17 — 13) 30 
A (4— 9) 13 (14 — 6) 20 (12 — 10) 22 
B (6 — 8) 14 (6 — 14) 20 (13 — 7) 20 
I (8 — 8) 16 (8 — 11) 19 ( 5 — 12) 17 
II (3 — 8) 11 (5 — 11) 16 (8 — 14) 22 


Die Unstetigkeit im Schulbesuch ist ein allgemeines Erziehungsproblem 
hinsichtlich der Eingeborenen in Südwestafrika und betrifft nicht allein die . 
Schule in Epukiro-Mission. Selbstverständlich hängt dieses Problem damit 
zusammen, daß es für die Eingeborenen keinen Schulzwang gibt. Aber eben 
ob dieser wenigstens innerhalb der Polizeizone oder vielleicht erst nur in den 
größeren Ortschaften mit entsprechend stärkeren Eingeborenen-Lokationen 
eingeführt werden soll, ist ein Problem. Darüber habe ich in meinen all- 
gemeineren dienstlichen Berichten meine Beobachtungen zusammengefaßt. In 
bezug auf die Schule in Epukiro-Mission werden in einem späteren Abschnitt 
noch einige Gesichtspunkte mitgeteilt. 


b) Allgemeine Bemerkungen. 


Im Jahre 1947 wurde ein neues Schulgebäude mit drei Klassenzimmern in 1 
neuzeitlicher Weise errichtet. Eines der Klassenzimmer wird zum handwerk- — 
lichen Unterricht verwendet. Es werden den Jungen allerlei Handarbeiten und | 
den Mädchen Nadelarbeiten gelehrt. Der leitende Priester unterstützt diesen 
handwerklichen Unterricht mit ganzem Herzen, da er mit Recht der Meinung 
ist, daß die Ausbildung in einem Handwerk den Eingeborenen die beste Grund- 
lage gewährt, nützliche und unabhängige Arbeiter zu werden. 4 

Leider haben offenbar die Mädchen noch nicht recht verstanden, welchen | 
Vorteil ihnen der Besuch des Handarbeitsunterrichts bringt, denn sie besuchen 
ihn zu wenig oder zu unregelmäßig. Er wird von einer Eingeborenen-Hand- 
arbeitslehrerin erteilt. Außerdem erteilen zwei Eingeborenen - Lehrer den 
Unterricht. 

Wenn es möglich war, hatte ich bei meinen Besuchen von Eingeborenen- _ ; 
Schulen mir immer einige Zeichnungen der Kinder geben lassen. Es war das 
ja eine Tradition an der Universität Leipzig, an der ich studiert und später als 


regungen Karl Lamprechts und Karl Weules zu folgen und den Kinderzeich- 
nungen viel Bedeutung für völkerpsychologische Erkenntnisse beizumessen, 
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weit mehr als etwa den künstlichen Tintenklecks-Tests von Rorschach. Selbst 
wenn die Eingeborenen-Kinder auch nur einfache Gegenstände zeichnen, 
erhöht sich ihr Wert um so mehr, wenn sie frei zeichnen. Das Nach-der-Natur- 
- Zeichnen ist an den Schulen in Südwestafrika überhaupt nicht üblich, somit 
auch nicht an den Eingeborenen - Schulen. Deshalb ist hier meistens das 
Zeichnen ein Kopieren von Buch-Illustrationen oder Vorzeichnungen an der 
Wandtafel. In jedem Fall des freien Zeichnens aber wird „ideographisch” 
= (erinnerungsmäßig) und nicht „physiographisch‘ (nach der Natur) gezeichnet, 
um die Ausdrücke Verworns zu gebrauchen. Mit Lehrern und Schulinspektoren 
habe ich verschiedene Diskussionen über die übliche Unterrichtspraxis gehabt. 

Die Tswana lieben den Gesang außerordentlich. Die Chorgesänge in der 

Kirche unterschieden sich von denen der europäischen Kinder in Südwest 
gar nicht, oder sie waren sogar noch besser. Die Gesangsleistungen der Ein- 
geborenen-Jugend, die in der höheren katholischen Missionsschule in Döbra ) 
bei Windhoek ihre Ausbildung empfängt und die sich aus den verschiedenen 
Eingeborenen-Bevölkerungsteilen Südwests zusammensetzt, sind sogar im 
Lande berühmt. Und doch ist nicht anzunehmen, daß die Eingeborenen ohne 
vorherige Anleitung den mehrstimmigen Gesang ausüben, da in solchen 
Fällen der Eingeborenen-Gesang sehr monoton ist und ewig dasselbe Motiv 

_ wiederholt, aber die Eingeborenen haben zweifellos eine außerordentlich 
leichte Auffassungsgabe für den mehrstimmigen Gesang, in dem sie sehr 
schnell selbständig werden. 

Im Zwielicht der Dämmerung, besonders während der warmen Jahres- 
zeit, sitzen die Eingeborenen-Kinder stundenlang in der Nähe des Schul- 
gebäudes zusammen auf dem Erdboden und singen mehrstimmige Lieder, auch 

_ Kirchenlieder. 

Dr. Lebzelter hat schöne Beispiele von den Spielen der Tswana-Kinder 
im Freien gebracht (S. 96—72), von denen ich nur wenige sehen konnte. Des- 
wegen muß vor allem in dieser Beziehung Lebzelters Bericht zum weiteren 
Studium herangezogen werden. Ich habe ähnliche Kinderspiele im Tswana- 

Dorf des Eingeborenen-Reservats Aminuis gesehen. Es ist auffällig, wie in 
dieser Hinsicht die Tswana-Kinder von den Herero-Kindern abweichen. Die 
Herero-Kinder sind weit weniger geneigt, wenn nicht geradezu abgeneigt, 
Bewegungsspiele auszuüben. Sie sitzen lieber in Gruppen zusammen, um sich 
etwas zu erzählen oder um ohjune (Steinchenspiel, an Stelle des Brettspiels) 
zu betreiben. 

Kleine Tswana-Kinder sah ich im Tswana-Dorfe auf Epukiro mit Sand 

und frischem Kuhdung spielen, was für die Mädchen unter ihnen eine sehr 
gute Vorbereitung für ihren späteren Beruf als Hausfrau ist. Natürlich waren 

- die Körper der Kinder dabei überaus schmutzig geworden, aber alles wird dann 
von den Müttern wieder abgewaschen. In einigen Fällen, so sagte man mir, 
waschen die größeren Kinder nicht immer den grauen Staub ab, mit dem ihr 
Körper, besonders Füße und Beine, bedeckt ist, ehe sie zu Bett gehen. 

Andererseits waren die Räume in den Wohnhäusern immer sehr sauber, 
und oft wollen die Frauen nicht, daß man ihre Häuser betritt, weil sie noch 
nicht sauber gemacht seien. Eine begütigende Bemerkung räumt aber meistens 
diesen (oft nur angeblichen) Vorwand beiseite. 


2.Erziehung 


Daß die Gottesdienste in der Kirche, die P. Watterott so schön gebaut 
und ausgeschmückt hat, den Mittel- und Höhepunkt der geistigen Er- 
ziehung der Eingeborenen darstellen, wird niemand, gleichviel, welcher Kon- 

 fession er sich zurechnet, bestreiten können. Schon vom Standpunkt des künst- 


6) Benannt nach einem Dorf in der Nähe Leipzigs. 
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lerischen und vom Standpunkt des geselligen Gemeinschaftslebens aus gesehen, 


ist die hierdurch ermöglichte Andacht an die höheren Kräfte im Menschen eine 
Erhebung der Eingeborenen aus den Niederungen des Daseins. P: Watterott 
hatte für dieses Bedürfnis des Menschen und auch der Eingeborenen tiefstes 
Verständnis, wie ich aus eigner Erfahrung weiß. Bis zu welcher Höhe und 
Weite es sich unter den Eingeborenen entfalten kann, kann hier nicht dis- 
kutiert werden. Meine Beobachtungen über dieses außerordentlich wichtige 
Problem sind schon teilweise in anderen Zusammenhängen ‚veröffentlicht 
worden. Das Schwergewicht der Verschiedenartigkeit der Begabungen der 
Menschen und der Grenzen ihrer geistigen Bedürfnisse macht sich in allen 
Gebieten der Kultur geltend (vgl. dazu auch S. 41, Nr. 3). | 

Es ist selbstverständlich, daß auf der Missionsfarm Epukiro von diesem 
geistigen Zentrum der Kirche aus auch die Erziehungsideale im Schulunterricht 
geformt werden. 


13. Einige Bemerkungen zur Frage nach der Herkunft der Tswana 
in Südwestafrika 


Die Frage nach der Herkunft der Tswana-Familien, die auf der Missions- 
farm Epukiro wohnen, ist nicht mit Sicherheit zu beantworten. Dr. Lebzelter 
hat sich (S. 66f.) begreiflicherweise auf die Mitteilungen P. Watterotts gestützt. 
Sie sind als ein Gutachten P. Watterotts (vom 4. Dezember 1910) im Archiv des 
ehem. Kais. Gouvernements in Windhoek zugleich mit einer Reihe Gegen- 
bemerkungen zu finden. P. Watterott war der Meinung, daß „schon lange Jahre, 
bevor das Damara-Land (NB. das heißt das von den Herero im Laufe der 
Zeit besetzte nördliche Gebiet Südwestafrikas) deutsches Schutzgebiet wurde, 
Betschuanen von dem Stamm der Bathlaro (NB. vgl. J. Tom Brown: Among the 
Bantu Nomads. London, 1929, S. 29) aus ihrem Hauptsitz Kuruman mit Wagen 
und Handelsgütern zu den Herero zogen, um Vieh einzuhandeln‘. Dann stellt 
der Bericht vor allem-das Eingreifen der Khauas-Hottentotten, die sich entlang 
dem Nosob nach Gobabis vorschoben, in das Geschick dieser Tswana dar, die 
dadurch teils vernichtet, teils ins Land verstreut wurden, so daß sie „etwas ’) 
verwilderten‘, wie sich der frühere Gouverneur Leutwein in einem Briefe an 
das Distriktskommando in Gobabis (am 3. April 1902) äußerte. 

In einer Sitzung des Landesrates von Südwestafrika vom 10. Juni 1911 
erklärte der als damaliger bester Tswana-Kenner bekannte Kaufmann Hugo 
Abraham über die Herkunft der Tswana im Gebiet der Missionsfarm von Epu- 
kiro und des Reservates Aminuis, sie seien alle aus Lehututu (vgl. Karte in 
Leonhard Schultze: „Aus Namaland und Kalahari’, Jena 1907, bei S. 752, ein 
wenig westlich des 22. Grades östlicher Länge) gekommen. Selbstverständlich 
wäre das geographisch viel leichter zu begreifen als ein Zuzug aus Kuruman. 
Auch die ältesten Berichte der Rheinischen Mission, die darüber vorliegen 
(Jahrg. 14, 1857, S. 213 ff.), sprechen mehr für Lehututu und weisen darauf hin, 
daß diese Tswana zu den ärmeren Teilen des Volkes, die in der Nähe des 
Ngami-Sees wohnen, zu den sog. (ba-) Kalahari, gehörten, die „wie die Busch- 
männer‘ lebten. Zum mindesten gibt es noch heute im Aminuis-Reservat unter 
den dortigen Tswana eine Anzahl, die als (ba-) Kalahari bezeichnet und von 

?) Das Studium der betreffenden Akten des ehem. K. Archivs in Windhoek hat mir gezeigt, daß 
Leutwein absichtlich die Zustände unter den Tswana in diesem östlichen Grenzgebiete Südwestafrikas 
mildert. Auch Rafalskis Bemerkung zeigt das, wenn er sagt: „Auf dem Gelände der katholischen Mission 
in Epukiro siedelte sich eine Betschuanen-Werft an, deren Insassen wegen fortgesetzten Jagdfrevels einer 
strengen polizeilichen Beaufsichtigung bedurften.“ (Vom Niemandsland zum Ordnungsstaat. Berlin 1930, 
S. 229.) Die Verdienste der katholischen Mission (s. Graf v. Schwerins Urteil in dieser Abh, S. 40) 
werden dadurch nicht geschmälert, wenn man schon aus Gründen der Gerechtigkeit darauf hinweist, 


welchen großen Anteil die ehemalige deutsche Schutztruppe und Landespolizei daran hat, gerade dieses 
Grenzgebiet befriedet zu haben. Auf der rechten Seite des Epukiro-Flußbetts, genau gegenüber der 
Missionsstation, findet man noch die letzten baulichen Rest 

Polizeistation Epukiro, 

lischen Missionsstation 
noch recht gut erhalten. 


wie eine solche auch im Gebiet von Aminuis in der Nähe der dortigen katho- 
unter den Tswana bestanden hat. In Epukiro ist der Friedhof dieser Tapferen 
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den anderen Tswana auch getrennt wohnen und entsprechend behandelt 
werden. Der Bericht des rheinischen Missionars Eggert über diese (ba-) Kalahari 
ist in den von Dr. H. Vedder herausgegebenen „Quellen zur Geschichte Süd- 
» westafrikas‘ (die aber nur maschinenschriftlich vorhanden sind), Bd. 7, S. 26, 
wieder aufgenommen worden. Diese Frage ist von Dr. Vedder mit der anderen 
verknüpft worden, wie weit etwa im Anfange des vorigen Jahrhunderts das 
Tswana-Gebiet nach Westen sich erstreckte. Auf Grund einer Behauptung des 
Herero Andreas Kukuri vom Jahre 1928, damaligen Lehrers, seit 1949 ordi- 
rierten Geistlichen der Rheinischen Mission, daß etwa am Anfang des 19. Jahr- 
hunderts eine „Schlacht‘‘ zwischen den Herero und den Tswana am Berge 
Okakango, der gegenüber Oviombo liegt, stattgefunden habe, bemerkt 


Dr. Vedder in seinem Buche „Das alte Südwestafrika‘ (Berlin, 1934, Se las)e 


„In jener Zeit war aber Betschuanaland bedeutend größer, als es heute ist. 
Seine Westgrenze reichte bis nach Oviombo (Bezirk Okahandja) im heutigen 
Hererolande”, worauf auf Seite 142 nochmals verwiesen wird. Ich konnte in 
keiner Weise eine Bestätigung für diese Behauptung finden und halte sie, auch 
auf Grund meiner Gespräche mit Andreas Kukuri, als eine Fiktion in dem 
großen Gebiet des nationalen Mythus der Herero (vgl. meinen Artikel in dieser 
Zeitschrift, Bd. 76, 1951, S. 99). Selbst die von Dr. Vedder (S. 142) nach den 
Mitteilungen von Gustav Kamatoto, derzeitigem Herero-Lehrer der Rheinischen 
Mission in Windhoek, erzählte Schlacht von Etemba (um 1826; vgl. Quellen 
zur Geschichte Südwestafrikas, Bd. 2, S. 131) weist darauf hin, daß die Tswana 
nach der hier erlittenen Niederlage zum Ngami-See zurückgeflohen seien. Mir 
erscheint bis jetzt immer noch das, was Leonhard Schultze zu Beginn des 
- XV. Kapitels seines gen. Werkes über die Tswana bemerkt, als das Zuver- 
lässigste für die frühere Zeit gelten zu müssen: „Die Betschuanen sind die 
dunkelhäutigen Herren der Süd-Kalahari, vom Randgebiet im Osten bis un- 
gefähr zur Länge von Lehututu. Das Land weiter westlich steht unter keines 
Betschuanen-Häuptlings ausgesprochener Vorherrschaft; es ist eine Freistatt 
für unstete Betschuanen, Hottentotten und gelegentlich Herero (NB. die sich 
vor dem Kampf bei Etembe schon einmal recht weit nach Westen vorgewagt 
hatten; aber genaugenommen waren €s Mbanderu, die wahrscheinlich auch 
wieder des nationalen Mythus zuliebe mit den Stämmen des Kaokofeldes, die 
dann nach Südwest eindrangen, als „ein Volk‘ zusammengefaßt werden), 
deren Ansprüche auf Wasser und Weide sich hier nach der Überzahl der 
Prätendenten selbst zu regeln scheinen“ (S. 620). 

So wie sich nun eine national-mythische Tradition unter den Herero her- 
ausgebildet hat, die ihre kirchliche Unterstützung fand, so scheint sich Ent- 
sprechendes unter den Tswana in Südwest herausgebildet zu haben, wobei in 
diesen nationalen Mythen .die Frage der sozialen oder wirtschaftlichen Ein- 
schätzung der betreffenden Teile des eignen Volkes die nächst wichtige Rolle 
spielt. Verarmte Volksteile wurden immer in Südwestafrika von den wirt- 
schaftlich besser gestellten verachtet und mit entsprechender Distanz be- 
handelt. Das ist noch heute zwischen den (ba-) Kalahari genannten und den 
anderen Tswana der Fall, worauf schon hingewiesen wurde, obwohl der ver- 
armte Volksteil demselben Volke, dem es besser ergangen ist, angehört hatte. 
Die bessergestellten Tswana im Gebiet von Südwestafrika neigten offenbar aus 
Prestigegründen dazu, eine Herkunft aus Kuruman zu betonen. Zum mindesten 
scheint der Zuzug aus Kuruman recht spät und wenig zahlreich gewesen zu 
sein, wie aus einer Darstellung des Tswana-Vormanns Karl Kgosieman von 
Aminuis an den Magistrat von Gobabis vom September 1933 hervorgeht, sofern 
sich diese auf die frühere Zeit vor der Errichtung der deutschen Herrschaft 
und der katholischen Missionsstationen auf die Tswana bezieht. Es war das 
die Zeit nach dem Tode des Häuptlings der Khauas-Hottentotten Amraal 
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(Admiral) 1864, womit die eigentliche Leidenszeit der Tswana - Gruppen im 
Gebiet von Südwest beginnt, aus der sie dann nach Gouverneur Leutweins « 
Plan die katholische Mission erretten sollte, und von wo aus ein Teil dieser « 
Tswana zusammen mit andern Verstreuten nach Epukiro übergeführt wurde. 


Die Frage nach der Herkunft der Tswana im heutigen Südwestafrika 
würde gewiB durch die Ermittlung der alten Handelswege zwischen Ost und | 
West über die Kalahari noch weitere Förderung erhalten können. Noch heute © 
heißt es im „Year Book and Guide to Southern Africa‘ 1951 Edition (S. 529), 
daß gut erkennbare Wege von Kanye oder Molopole etwas nördlich von Mafe- — 
king und etwas westlich der Eisenbahnlinie von Mafeking nach Livingstone _ 
nach Lehututu führten, dem Hauptort der „Bakalagadi', etwa 300 Meilen 1 
weiter westlich, und daß die beiden genannten Orte Hauptplätze seien, von 
wo aus oft Expeditionen nach der Kalahari ihren Ausgangspunkt nehmen. 


14. Übersicht über die Ethnographie der Tswana 
im Eingeborenen-Reservat Aminuis (Bezirk Gobabis) 


a) Die Wirtschaft : 


Wie die meisten Bantu sprechenden Völker haben auch die Tswana eine 
sog. „gemischte Wirtschaft"; sie betreiben Feldbestellung und Viehzucht, je 
nach den landschaftlichen Zuständen in verschiedenem Grade der Mischung 
(abgesehen von den hauptsächlich Fischerei treibenden in den Fluß-Binnensee- 
Gebieten). Unter den Tswana von Aminuis ist die Landbestellung noch Garten- « 
wirtschaft. Man zieht Tabakpflanzen, Mais, Kalebassenkürbisse und verschie- « 
dene Gemüsearten. Begreiflicherweise sind die Tswana in Aminuis wie die 
dort wohnenden Herero den besonderen Naturverhältnissen dieses Teiles der 
Kalahari ausgesetzt. Sie haben, wie alle Bewohner dieses Landstriches, vor 
allem unter den oft zu lange währenden Trockenzeiten zu leiden. Das spiegelt 
sich in der Viehzucht der Herero wie natürlich auch in der gemischten Wirt- 
schaft der Tswana nur zu deutlich wider. In meinen noch nicht veröffent- 
lichten Beiträgen zum „Ethnographic Survey‘ von Südwestafrika, die sich im 
Ministerium für Eingeborenen-Angelegenheiten befinden, habe ich ganz aus- 
führliche Tabellen über die Bevölkerungsbewegung und über die wirtschaft- 
lichen Verhältnisse von Beginn des Reservates Aminuis 1923/24 an bis 1949 
aufgestellt. Sie zeigen deutlich das Ineinandergreifen von demographischen 
und wirtschaftlichen Zuständen. 
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Es ist für die Tswana charakteristisch, daß sie sich durch das Fehlschlagen 
von Ernten infolge Regenmangels nicht leicht entmutigen lassen, sondern, so- 
bald sich wieder die leiseste Hoffnung bietet, wieder neue Gärten anlegen und 
bestellen. Die Herero als ausgesprochene Viehzüchter werden in dieser Be- 
ziehung leicht entmutigt, falls sie überhaupt etwas Landwirtschaft betreiben 
Andererseits sind die Tswana nicht zähe genug in der Viehzucht. Diese Unter- 
schiedlichkeit im wirtschaftlichen Verhalten ist so typisch, daß sie noch wichtiger 
ist als die anthropologischen Merkmale, um die Völker voneinander zu schei- 


den, die schon oft in ihrer Physis so ähnlich und deren rassische Grenzen damit 
so unscharf geworden sind. 


Die Tswana sind auch leichter geneigt, in Zeiten verlängerter Trocken- 
heiten die Nahrungsmittelknappheit durch Schlachten von Vieh zu bannen, © 
als die Herero, wenigstens sofern nicht diese schon die Viehzucht europäisch- i 
rationell betreiben. Selbstverständlich opfern auch die Tswana zuerst das * 
Kleinvieh, ehe ein Stück vom Großvieh an die Reihe kommt, aber bei meinem * 
ersten Besuche im Reservat Aminuis hatte man nur noch so wenig Großvieh, 


daß die Versorgung der Eingeborenen mit Milch schon fast gänzlich am 
Ende war. 


ang te 
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Zum mindesten waren in früherer Zeit, als noch der nötige Wildreichtum 


_ bestand, die Tswana auch leidenschaftliche Jäger, was sich vielleicht oder 
mit großer Wahrscheinlichkeit auf eine buschmännische (oder hottentottische) 
- Komponente zurückführen läßt, aber sich auch ganz natürlich aus dem Wild- 


reichtum der (früheren) Landschaft erklärt, was ja auch keine geringe Sug- 
gestivkraft auf den Menschen, insbesondere auf den Eingeborenen, ausübt. 


aber auch auf den Nicht-Eingeborenen, und hier leider entartet, was zugleich 
_ ein schlechtes Beispiel fiir die Eingeborenen gibt. Doch ist das ein besonderes 
Kapitel in der Geschichte der „Zivilisation Südafrikas, das in diesem Zu- 


sammenhang nicht weiterverfolgt werden kann. Heutzutage stehen nur noch 
Schakale, Wildkatzen und einiges andere schädliche Wildzeug zur Verfügung. 


- Gegen großes schädliches Wild sind einige Vormänner oder Mitglieder des 


Reservatsrates von der Administration mit Gewehren und Munition versehen 


_ worden, über deren Gebrauch sie dem Reservatsbeamten Rechenschaft ablegen 


müssen. Schakal- und Wildkatzen-Felle werden aber noch heute von den 
Tswana zu Lederhosen : 


Unter den Tswana 
von Aminuis kann man 
allerdings noch ganz auf- 


ter-) Gesichtstypen finden, 
die an die obengenannte 
körperliche Mischung er- 
innern, was mir auch vom 
Tswana-Vormann zugege- 
ben wurde (Abb. 17). 

In den Trockenzeiten 
verlassen auch die Tswana 
von Aminuis ihr Gebiet, 
um auf europäischen Far- 
men Arbeit zu suchen, die 

im allgemeinen im Schafscheren besteht, worin sie Meister sind. Kein Herero 


Abb. 17. 


wurde sich zu einer solchen Arbeit hergeben, solange er noch „Nationalbewußt- 


sein“ hat. Deshalb kaufen in dem Verkaufsgeschäft in Rietquelle, gegenüber 
dem Tswana-Dorf bei Aminuis an der großen Salzpfanne, nur die Tswana die 
großen Schafschur-Scheren. Kein Herero läßt sich auch herbei, in den Salz- 


pfannen des Reservats zu arbeiten und sich so den eignen Bedarf an Salz zu 


verdienen. Das läßt ihr ‘Stolz gegenüber den Tswana nicht zu. Lieber kaufen 
sie sich das Salz, das die Tswana gewonnen haben, in den drei Verkaufs- 
geschäften (Stores) des Reservates für 2 sh 6 d oder heute vielleicht 3 sh pro 
Sack von 200 englischen Pfund. 


b) Häuserund Hütten 


Wie auch die Abbildungen erkennen lassen, sind Häuser und Hütten im 
Tswana-Dorf des Aminuis-Reservates im allgemeinen nicht im gleich guten 
Zustand wie im Tswana-Dorf der Epukiro-Mission, was offensichtlich mit den 


_ wirtschaftlichen Unterschieden zusammenhängt und gewiß eine Rolle in der 


Frage der Umsiedlung der Tswana von Aminuis nach Epukiro-Mission, die 
zugunsten der Tswana von Aminuis gedacht war (s. Abschnitt 14), spielte, 


‘aber in bezug auf die Anlage der Hauser treffen wir auch im Tswana-Dorf 


in Aminuis die gleichen Grundsätze an. Wahrscheinlich hängt es mit der 
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geringeren wirtschaftlichen Kraft der Tswana von Aminuis zusammen, daß der © 
Schlafraum im Haupthause nicht derartig kunstvoll vom übrigen Wohnraum _ 


getrennt ist. 

Betritt man das Haus durch die Tür in der Frontseite, so findet man etwa 
folgende Einrichtungen: Zwei kleinere Türen in der Hinterwand des Hauses 
führen in Nebenräume, die an diese Wand angebaut sind und als Aufbewah- 
rungsräume für nicht augenblicklich nötige Gegenstände benutzt werden. Die 
Hauswände sind immerhin noch von beträchtlicher Dicke, so daß auch in sie 
Nischen eingelassen sind, die zur Aufbewahrung von Küchengeräten dienen. 


Löffel und Gabeln sind wie im Epukiro-Dorf in einer Reihe oder in mehreren 4 


an der Wand befestigt. Quirle wer- 
den aus entsprechend gegabelten 
Baumästchen hergestellt (Abb. 18). 

Die Wände sind wie üblich innen 
und außen mit einer Mischung aus 
Sand und Kuhdung verkleidet. Dieses 
Material stellen die Frauen her. Es 
dient auch als Fußbodenbelag. 

In einer der Ecken des Hauses, 
üblicherweise in der rechten vorderen 
Ecke (wenn man das Haus vom Freien 
kommend betritt), befindet sich die 
Schlafstelle des Hausherrn und der 
Hausfrau. Dieser Platz ist hier nur 
von einem Geländer umgeben, das 
ihn vom übrigen Hausraum abhebt. 
Auf diesem Geländer aus Holzstöcken 
hängen während des Tages die schön 
angefertigten Leder- oder Felldecken 
für die Nacht. Im Inneren dieses Rah- 
mens ist dann das Bettgestell für zwei 
Personen, wie es schon von Epukiro 

Abb. 18. beschrieben war. Das Bettgestell aus 

Holz weist auch gelegentlich einfache 

Ornamentierung auf. Innerhalb des übrigen Hausraumes finden wir eine be- 

trächtliche Anzahl von gegerbten Lederstücken und Decken, die sehr geschickt 

mit Sehnen aus dem Nacken von Rindern zusammengenäht sind. Sie bilden eine 

Art Schatz für die Hausbewohner. Dieses Zusammennähen gegerbter Häute 
üben auch die Herero-Frauen aus. 

Hinsichtlich der anderen Ausstattungsgegenstände und Hausgeräte, die 
in einem besseren Tswana-Hause anzutreffen sind (ich beziehe mich vor allem 
auf das Haus des Eingeborenen-Lehrers des Dorfes, Albert Motseng), findet 
man noch hölzerne Schränke, Stühle, vielleicht eine Handnähmaschine und 
eine große Lade, die sich der Hauseigentümer angefertigt hatte, in die auch 
noch eine Schublade eingebaut war. 

Im übrigen fand ich in diesem Hause noch eine Petromax-Laterne, eine 
gläserne Wasserflasche, eine andere kleinere Lade und ein gegerbtes Stein- 5 
bock-Fell, das als Rückentragtasche für Kinder diente. An den Wänden hingen 
auch verschiedene eingerahmte Bilder, die im Oldruckverfahren hergestellt 
waren, darunter auch solche kirchlich-katholischen Inhalts, und Photographien © 
von Personen. Einige der überall gebrauchten dreifüßigen Eisentöpfe, wie sie 
in allen Reservats-Verkaufsstellen zu haben sind, standen auf dem Fußboden. 
Auf einem kleinen Bücherbrett fanden sich auch die von einem Eingeborenen- 
Lehrer benötigten Bücher. 
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Der Feuerplatz innerbalb des Hauses befand sich in dem dem Schlafraum 
entgegengesetzten Teile des Hauses. Im Hause von Gotfried Gowets jedoch 


bestand die Feuerstelle nicht in einem eckigen ausgesparten Stiick im Boden, 


sondern in einer kreisférmigen Vertiefung, in der sich eine etwas gehobene 
eiserne Platte befand. Auf dieser wurde das Feuer angemacht. Dadurch sollte 
der Boden des Hauses geschiitzt und rein bleiben, und zur Sicherung gegen 
Ausbreitung des Feuers konnte Wasser um die eiserne Platte herum gegossen 
werden. 

Der Hausbau mit dem charakteristischen überhängenden Dach und den 
Stützpfosten für den Dachrand ist auch hier so wie bei den Häusern und 
Hütten der Tswana von Epukiro. Unter dem Dachrand, vor allem der Neben- 
gebäude, stehen die großen und kleineren Tontöpfe (Abb. 19) zur Aufbewah- 
rung des Getreides, von denen der größte etwa 21/2 Meter hoch war. Im Ver- 


à gleich dazu sind die Getreidespeicher im Amboland entsprechend große 


geflochtene Körbe, die in 


ruhen, zugleich um sie vor 
den unerwünschten Boden- 
einflüssen zu schützen. 
Die Herstellung der Ton- 
töpfe in dem Tswana- 
Dorfe in Aminuis ist genau 
so wie die Herstellung des 
Hausverputzes und Haus- 
Bodenbelags ein Teil der 
Frauenarbeit. 

Die Herstellung des 


nach den mir zuteil ge- 
wordenen Mitteilungen, 
die Arbeit des Mannes wie Abb. 19. 

das Pflügen. Die Admini- 

stration unterstützt die Eingeborenen, falls ein entsprechendes Bedürfnis vor- 
liegt, mit der Belieferung von derartigen ganz aus Eisen gefertigten Pflügen. 
Die Besen werden auch hier aus demselben Gras angefertigt wie das Deck- 
material des Hausdaches. 

In einem andern Hause, dem von Elias Masedi, sah ich ein Gewehr an der 
Wand hängen. Er erklärte mir, das sei eines der von der Administration zur 
Verfügung gestellten Gewehre, die zur Vernichtung von Raubzeug gebraucht 
werden sollen. Aber er fügte hinzu, heute gäbe es, von gelegentlichen Fällen 
abgesehen, auch solches nicht mehr im Reservat. 

Wie die Jägervölker in der früheren Zeit Wildfleisch an der freien Luft 
trockneten, das noch heute im Afrikaans „biltong‘ genannt wird, so fand ich 
auch in Masedis Haus und in anderen Häusern des Tswana-Dorfes in Aminuis 
solche Fleischstreifen, die an einem Draht, der durch den inneren Hausraum 


‘ging, aufgehängt waren. 


Noch heute fertigen sich die Tswana-Männer ihre Hosen aus selbst- 
gegerbtem Wildleder an, das gänzlich weich ist. An diesem Kleidungsstück 
kann leicht ein Tswana-Mann erkannt werden. Die Jungen tragen derartige 
kurze Hosen. Die der erwachsenen Männer sind oberhalb der Fußgelenke eng 
anliegend. Die Farbe dieser Wildlederhosen ist allgemein ein helleres, etwas 
rötliches Braun. / 

Wenn das Land nicht gerade von einer zu großen Trockenheit heimgesucht 
iste wie ich es bei einem meiner Besuche vorfand, kann man auch die zur 
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Milchwirtschaft nötigen Utensilien, wie Zinnkannen und Zentrifugen, in Ge- 
brauch sehen. Masedi z.B. hatte vor der Trockenheit dreizehn Kühe, zur Zeit 
meines Besuches aber kein 
Stück Vieh mehr; er be- 
hauptete sogar, seine Esel 
wären jetzt zu schwach, 
seinen Ochsenwagen zu 


Ladung Holz holen wollte. 
Die erwachsenen Kin- 
der der Tswana leben ge- 
wöhnlich inkleineren, run- 
den Häusern, unter deren 
überhängenden Dachrän- 
dern auch Vorratstöpfe 
von verschiedener Größe 
stehen. 

Vor dem Haupthause 
Abb. 20. liegt meist ein flacher 
Stein, auf dem getrocknete 
Tabakblätter zerrieben werden (Abb. 20). Der zerriebene Tabak wird selbst 
auch von den Herero als Mischung für Tabakpfeifen sehr geschätzt. i 
Die Tswana müssen als sehr reinlich bezeichnet werden. Sie waschen sich 

vor dem Essen immer die Hände. \ 


c) Anthropologische und geschichtliche Bemerkungen 


Die Tswana von Aminuis sind in bezug auf ihren rassischen Charakter 
keineswegs einheitlich. Albert Motseng, Lehrer an der Katholischen Missions- 
schule, hat gewiß auch „Buschmann-Blut‘, wie man diese rassische Kompo- 
nente schlecht genug zu bezeichnen pflegt. Er hat eine sehr helle Hautfarbe. 
Die Mutter von Paulinus Bosman, den ich in seinem Hause kennenlernte, war 
z.B. das Kind eines ,Buschmann‘-Vaters und einer Hottentott-Mutter, und 
der Vater dieses „Buschmanns' war wiederum ein Bure. (Auf Buschmann- 
Tswana-Verbindungen weist auch H. Baumann in „Völkerkunde von Afrika” 
[Essen, 1940, S. 105] hin.) : 

Obgleich außereheliche Schwangerschaft offiziell und aus Gründen der 
christlichen, katholischen Sittenlehre verpönt ist und als entehrend gilt, kommt 
sie trotzdem vor. Die Kontrolle über das Leben der einzelnen und der Familien 
kann in diesem staatlichen Reservat eben doch nicht auch innerhalb einer 
katholischen Dorfgemeinde in dem Maße ausgeübt werden, wie es offenbar 
im Tswana-Dorf der Epukiro-Mission der Fall ist. Mir wurde versichert, daß 
ein Mädchen, das ein außereheliches Kind hat, kaum noch einen legalen Mann 
bekomme. Es ist in diesen Fällen immer schwer zu sagen, was Ideal und was 
Praxis ist (vgl. Tacitus, Germania, 19). Mir wurde auch mitgeteilt, daß die 
Tswana-Frauen ein sehr langes „Wochenbett' zu beobachten pflegten, aber 
nähere Nachforschungen konnte ich in dieser Beziehung nicht anstellen. 

So konnte ich auch hier nicht mehr an Ort und Stelle die Frage der Her- 
kunft der Tswana verfolgen, aber die Geschichte der ‘ Entstehung. dieser 
Tswana-Ansiedlung von Aminuis und der ersten katholischen Missionsstation 
unter den Eingeborenen in Südwestafrika überhaupt habe ich wenigstens 
archiv- und aktenmäßig genau erkundet. Einiges davon hoffe ich später in 
einem allgemeinen Bericht über die Entwicklung der Reservate in Südwest- 
afrika mitteilen zu können. Es ist z.B. so gut wie unbekannt, daß am 28.2.1914 
die deutsche Regierung ein besonderes Reservat für die Tswana in der Süd- 


ziehen, mit dem er eine © 
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westecke des späteren Herero-Reservates von Aminuis gegründet hatte, dessen 


Durchführung, wie dies auch mit den geplanten Herero - Reservaten der Fall 


war, durch den Ausbruch des Weltkrieges 1914 verhindert wurde. 


In der Zeitschrift für vgl. Rechtswissenschaft, Bd. XV, S. 321—336, hat 
J. Kohler unter dem Titel „Das Recht der Betschuanen" eine Aufstellung der 
damals bekannten Rechtsvorschriften der Tswana geboten, die sich zum Teil 


- auf eine entsprechende Arbeit des derzeitigen Bezirkschefs von Gobabis, 
… Lin. Heldt, stützt, die dieser im Jahre 1902 dem Gouvernement in Windhoek 


(auf Grund des von Kohler 1896 herausgegebenen Fragebogens) eingereicht 
hat und sich noch dort im Archiv befindet. Das Studium dieser Zusammen- 
stellung Heldts legt die Frage nahe, ob die hier anzutreffenden Rechtsvor- 
schriften nicht wenigstens schon teilweise christlich beeinflußt sind, denn ehe 
die Tswana von Aminuis Katholiken wurden, gehörten sie der Wesleyanischen 
Mission an. (Näheres in meinem Memorandum über die Begründung der Katho- 
lischen Mission im Bezirk Gobabis.) 

Zur Frage der Verteilung der Tswana in Südwestafrika kann wenigstens 
vorläufig noch hinzugefügt werden, daß außer auf den schon genannten Plätzen 


- noch an folgenden Stellen einige Tswana-Familien wohnen, die gelegentlich 


einer Fahrt mit P. von Wahlde von der Epukiro-Mission nach Windhoek mit 
besucht wurden: auf der Privatfarm Okahua (Bezirk Windhoek Nr. 185), nörd- 
lich des Weißen Nosob und in der Nähe der Bahnstation Omitara (am Weißen 


. Nosob), gelegentlich mit etwas hottentottischem oder „buschmännischem” 


Einschlag. Ferner weist die Eingeborenen-Werft von Gobabis eine besondere, 
kleine Sektion für Tswana auf, die 1946 84 Personen (36 Männer, 28 Frauen, 
20 Kinder) und 1947 79 Personen (21 Männer, 34 Frauen und 24 Kinder) um- 


_ faßte. Die Eingeborenen-Werft in Groß-Windhoek zählte bei der ersten all- 


gemeinen Eingeborenen-Zählung in Windhoek im Jahre 1903 1 Tswana-Mann, 
2 Tswana-Frauen und 2 Kinder (abgesehen von denen, die auf der Katholischen 
Mission selbst wohnten, wohl nur ein paar Kinder). Bei einer Zählung im 
Jahre 1912 stellte man in Windhoek 12 Tswana-Männer als Arbeitnehmer im 


Haushalt fest. 


Erst die Zählung von 1948 führt wieder Tswana in der Eingeborenen- 
Bevölkerungsstatistik von Windhoek auf, nachdem ich bei einer Zählung in 
Klein-Windhoek-Werft, die mir übertragen worden war, in der Herero-Sektion 
(Hütten 40, 41 a und b, 42a und b und 43) insgesamt 31 Tswana,- und zwar 
20 Männer, 6 Frauen und 5 Kinder, vorfand. In der Hauptwerft in Groß- Wind- 
hoek wohnten noch weitere Tswana, und zwar in der Sektion für Eingeborene 
aus dem Unionsgebiet: 20 Männer, 14 Frauen, 18 Kinder, so daß sich für Wind- 


_ hoek-Stadt die Gesamtsumme von 40 Männern, 20 Frauen und 23 Kindern 
ergab, die, soweit ich feststellen konnte, ebenfalls der Römisch-Katholischen 


Kirche angehörten; diejenigen in Klein-Windhoek gehören, den vorgefundenen 


.. Namen nach zu urteilen, zu der Aminuiser Gruppe. 


15. Die völkerkundliche Eigentümlichkeit der vorliegenden Untersuchung 


Die vorliegende Untersuchung kann gewiß nicht bis in alle Einzelheiten 
als erschöpfend angesehen werden. Dazu hätte es noch weiterer Besuche be- 
durft. Erst bei der Ausarbeitung der wissenschaftlichen Beobachtungen merkt 
man, wieviel kleinere oder umfangreichere Einzelheiten noch hätten beachtet 
werden sollen, um über die eine oder andere Aufzeichung noch eine tiefere 
Grundlage zur Verfügung zu haben. Allerdings wird diese Erfahrung niemals 
ein Ende finden, da das Leben selbst auch in einer derartigen verhältnismäßig 
kleinen Gemeinschaft, wie sie die hier untersuchte‘ ist, doch immer weitergeht 


‘und neue oder wenigstens veränderte Situationen schafft. Aber es kann an- 


genommen werden, daß der vorliegende Bericht in Verbindung mit dem der- 
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zeitigen Dr. Lebzelters und nicht zum wenigsten durch die Ergebnisse der 
archivalischen Studien die wesentlichen Züge in der Entwicklung des Tswana- 
Dorfes auf der Missionsfarm Epukiro erfaßt. 

Im Anschluß daran wird sich begreiflicherweise die Frage erheben, 
welchen Beitrag diese Untersuchung zu der Beantwortung oder wenigstens 
Klärung des „Eingeborenen-Problems in Südwestafrika, Südafrika oder gar 
im allgemeinen für Afrika liefern kann. Hinsichtlich der spezielleren Frage, die 
Südwestafrika als politisch abgegrenztes, wenn auch unter der Verwaltung der 
Unionsregierung von Südafrika stehendes Gebiet betrifft, erscheint es mir am 
sachlich einwandfreisten zu sein, wenn zur Beantwortung dieser Grundfrage 
drei Urteile angefügt werden, die im Laufe der Zeit über die Wirkung von 
Missionsfarmen in Südwest hervorgetreten Sind. 


1. Die Errichtung von Missionsfarmen mit beträchtlicher Eingeborenen- 
Bevölkerung war nicht nur ein Problem, das die Römisch-Katholische Kirche, 
sondern auch die evangelische Mission betraf. Die einzige evangelische Mis- 
sionsfarm, die mit der katholischen von Epukiro verglichen werden kann, ist 
die von Gaub, südlich von Tsumeb, gewesen, die von der Rheinischen Missions- 
gesellschaft, die seit 1842 als erste und zunächst einzige im späteren Südwest- 
afrika (als politisches Territorium gefaßt) wirkte, 1895 gegründet worden war, 
um den durch die in Südwest seit Beginn des 19. Jahrhunderts fast ununter- 
brochen wütenden Stammesfehden immer noch zerstreuten Teilen der (Berg-) 
Dama ein Asyl zu geben (vgl. H. Vedder: Zum hundertjährigen Arbeitsjubiläum 
der Rheinischen Mission in Südwestafrika. Windhoek, 1942, S. 22). Hier war 
die Stätte, in der hauptsächlich Dr. Vedder seinen bedeutendsten Beitrag zur 
wissenschaftlichen Völkerkunde Südwestafrikas geschaffen hat, sein Werk 
über die Bergdama (1923). Diese Missionsfarm ist aber im Laufe der Aus- 
wirkungen des ersten Weltkriegs in dieser ursprünglichen Form eingegangen, 
vor allem wegen des Mangels an den nötigen Geldmitteln. 

Die Tswana-Gemeinde in Aminuis wurde 1902 katholisch; die katholische 
Missionsfarm Epukiro mit ihrer Tswana-Gemeinde wurde 1903 gegründet. Die 
Akten des ehem.K. Archivs in-Windhoek spiegeln mit aller Deutlichkeit die 
ganze damals empfundene Problematik wider, die sich mit der Frage der Er- 
richtung weiterer solcher Missionsfarmen mit praktisch gleicher Bedeutung 
wie staatliche Eingeborenen-Reservate verband. Es kann hier nicht das Für 
und Wider in dieser Frage ausgebreitet werden, das damals erörtert wurde. 
Das Ergebnis war jedenfalls, daß keine derartige weitere Gründung zugelassen 
wurde, wie die von Epukiro-Mission. Darin liegt das erste von den drei Ur- 
teilen, die, wie ich glaube, zur Beantwortung der obigen Frage führen. 

Eine Revision dieses Beschlusses ist inzwischen nicht erfolgt. Der Grund 
für diesen Entscheid lag im Problem der Arbeiterbeschaffung aus den Kreisen 
der Eingeborenen für die europäischen Bewohner des Landes. 


2. Der K. Distriktsamtmann Graf von Schwerin in Gobabis gab in einem 
Gutachten an das Gouvernement in Windhoek am 30, Dezember 1911 folgen- 
des Urteil über die Missionsfarm Epukiro ab: „Die Epukiroer Mission hat es 
weit besser als die Aminuiser verstanden, die Betschuanen geistig und kultu- 
rell zu erziehen. Besonders Pater Watterott übt einen guten Einfluß auf die 
Betschuanen aus, ohne sich dabei in die (NB. staatlichen) Verwaltungs- 
angelegenheiten einzumischen. Die Betschuanen in Epukiro genießen einen 
guten Unterricht, besonders auch in der deutschen Sprache. Die Wohnungs- 
und senitären Verhältnisse sind gut; einige Betschuanen wohnen sogar in 
Steinhäusern, die sie sich mit Hilfe ihres Missionars erbaut haben. Im Innern 
eines solchen Hauses, das einen sehr sauberen Eindruck machte, stand sogar 
eine Nähmaschine, in der Wohnung der hiesigen Eingeborenen ein ebenso 
seltener wie erfreulicher Anblick. Die Epukiroer Betschuanen bebauen 50 ha 


> ? : 44 "LUS au 
! N ma 
e 1 

- 

3 

4 4 

À 


r 


g's 
zer EE de RS 
— À mt 


Das Tswana-Dorf auf der Farm Epukiro usw. 115 


Ackerland auf Regenfall; außerdem bestellt jede der 25 Familien '/4 ha Garten- 
land, welches künstlich bewässert wird. Sie besitzen 10 Pflüge."” 
Was Graf Schwerin mit den Steinhäusern meint, in denen die Tswana in 
» Epukiro wohnen sollen, konnte ich nicht ermitteln, aber abgesehen davon hat 
„er den rechtlichen Unterschied, der zwischen der Missionsfarm Epukiro und 
dem von der Regierung konzessionierten Tswana-Dorf in Aminuis bestand, 
nicht recht bei seinem Vergleich in Betracht gezogen, denn der privatrecht- 
‚liche Charakter der Farm Epukiro verlieh selbstverständlich auch dem Ver- 
treter des Eigentümers dieses Geländes, der Katholischen Mission, eine ganz 
andere Autorität, die dem Missionspriester in Aminuis nicht zukam. Im übrigen 
aber enthält das Urteil des damaligen Distriktschefs grundsätzlich alle die 
Anerkennungen, die auch heute noch ein Regierungsbeamter der Verwaltung 
der Missionsfarm Epukiro aussprechen wird, abgesehen davon, daß er heute 
der Veränderung in der Unterrichtssprache Rechnung zu tragen hat. 

3. Es war eine für die staatlich-administrativen und katholisch-kirchlichen 
"Behörden gleich große Überraschung und Enttäuschung, daß im Frühjahr 1948 
- die Tswana-Gemeinde von Aminuis plötzlich ihre Bereitschaft, die doch einem 
selbstgehegten Wunsche entsprungen zu sein schien, nach der Missionsfarm 
‘Epukiro überzusiedeln, zurückzog, obwohl von seiten beider genannten Be- 
hörden alles getan worden war, den Wünschen der Eingeborenen entgegen- 
zukommen. Sie wären wahrscheinlich auf das Gebiet des Herero-Mbanderu- 

Reservats Epukiro übergesiedelt. Darin liegt auch ein Urteil, und zwar von 
seiten der Eingeborenen. Die drei Urteile dürften in diesem Zusammenhang 
genügen, um zum mindesten die Problematik hervortreten zu lassen, die mit 
dem Bestehen einer kirchlichen Farm von der praktischen Bedeutung eines 
(wenn auch kleinen) Eingeborenen-Reservats von Anfang an verbunden war. 
Wenn hier nicht die Urteile Dr. V. Lebzelters als von ähnlicher Bedeutung 
wie die drei genannten aufgeführt werden, so hat das folgenden Grund: 
Dr. Lebzelter war nur verhältnismäßig kurze Zeit in Epukiro und hat haupt- 
_ sächlich sein ethnologisches Material von P. Watterott empfangen, ist nicht 
selbst tief genug in die gesamte Problematik der Eingeborenen -Fragen ein- 
gedrungen, hat vor allem keine Kenntnis von den entgegenstehenden Mei- 
nungen bekommen, wie sie z.B. in den Archiv-Akten zu finden sind, und ver- 
_ kennt doch wohl das Wesen einer Missionsfarm, wenn er als Ergebnis seiner 
Beobachtungen vorschlägt, die Mission solle (in Epukiro) für ihre Gemeinde- 
mitglieder eine Erbpacht auf lange Sicht einführen, um diesen das Gefühl der 
Unsicherheit zu nehmen, daß sie (möglicher-, wenn auch nicht wahrschein- 
_ licherweise) einmal ihre Wohnerlaubnis auf diesem Gebiet vom Eigentümer 
gekündigt bekommen könnten (S. 52). Hierzu ist auch das 2. aufgeführte Ur- 
teil zum Verständnis heranzuziehen. Was Lebzelter Anerkennendes über die 
. Leistungen der Missionsfarm Epukiro bemerkt, wird wohl von niemandem 
- bestritten werden. Aber es hat sich wohl auch unter den Tswana wie gewiß 
‘unter den Herero ein neues Nationalbewußtsein entwickelt, das auf größere 
Selbstandigkeit hinzielt. 
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Alune-Sprache 
Texte, Wörterverzeichnis und Grammatik einer Sprache West-Cerams 


Von 
H. Niggemeyer 


(2. Fortsebung) 


4. Alune-Texte 


7. Tuni bei matabinane isupu guele. 
Geschichte von alte Frau sie findet Wasser. 
Sie hena meide si ono sihena malete  baïu tetuti. Lomei | 


Sie Dorf dieses sie machen ihr Dorf oben (auf) Berg sein Gipfel. Hier 
lomei esi beteke loko esi kamale behe ite due efemeide po 


hier sie sagen zu ihrem Orangkaja (daß): wir wohnen hier wenn. 
ite supu quele saemo, ele ite keu kena oto makete. Po 

wir finden Wasser nichts, dann wir gehen auf Stück anderes. Aber 
kamale ibeteke au lene ftita bei imi mo, suke imi hena 


Orangkaja er sagt: ich höre Befehl von euch nicht, sicherlich ihr Dorf 


foini imi lene fifa tone elake bei au. Kai esi beteke leque 
ganzes ihr hört Befehl kleinen großen von mir. Und sie sagen mehr 


neka behe tinai kamale po ite due efemeide susa kuate 
noch (daß): richtig Orangkaja, wenn wir wohnen hier Mühe sehr 


bei ife supu quele mo. Tatike ite kinı saisa moae manana 
von wir finden Wasser nicht. Werden wir trinken was kochen Speisen 


tatike saleruke kena saisa? Ite due due po ulane etetu 
werden kochen mit was? Wir bleiben bleiben wenn Regen er fällt 


mina pemine ile Supu quele, po ulane efefu mo ite supu 
erst dann wir erhalten Wasser, wenn Regen er fällt nicht wir erhalten — 


quele saemo. Sepapu ite due due eti bulana lua  felu 
Wasser nichts. Weil wir bleiben bleiben bis Monate zwei drei 


pemine ile supu quele. Moneka ite keu noma. Po kamale 
dann wir erhalten Wasser. Nein wir gehen nur. Aber Orangkaja 


isuka mo, elekai esi duene. Due due faguali mafabinane ‘ 
er will nicht, dann sie bleiben. Bleiben bleiben lange alte Frau 


ikeu dja malinu, elekai kamalakei quate kai ila quate 
sie geht herrichten Garten, dann ihr Durst stark und sie flucht 


behe lanite fapele au kinu quele saisa? Kai ikeu nigua 
(daß); Himmel Erde ich trinke Wasser was? Und sie geht suchen 


quele, ikeu keu lope lope ilene _batu inai esi 
Wasser, sie geht geht nach unten nach unten sie hört Stein Stück sein 


tulei. Taqualimo ilene  quele esi 1ulei tudu dudu kai 
Geräusch. Lange nicht sie hört Wasser sein Brausen tudu dudu und 


ikusue balai lope batu benaide ‘ quele efetu — 
sie steckt hinein ihren Arm nach unten Stein sein Loch dieses Wasser es fällt i 


kena balai pene. Kai Jlalei emalina sepapu isupu quele 
auf ihren Arm schon. Und ihr Herz es ist froh weil sie findet Wasser 
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pene, kai ileu . lolete hena isibake guelere 
schon, und sie geht nach oben Dorf sie macht bekannt Wasser dieses 


ate hena foini mo. Lomei lomei eti musuna lua mina 


an Dorf ganzes nicht. Hier hier bis Jahre zwei erst 

pemine hena foini isi dequai.- Kai esi faneui behe ale 
dann Dorf ganzes sie erkennen sie. Und sie fragen sie (daß): du 
supu  quele.e bei eteka? Matabinane ibeteke loko hena 
findest Wasser dieses von wo? Alte Frau sie sagt an Dorf 
'toini behe au supu quele saemo. Kai lomei lomei kamale 

ganzes (daß): ich finde Wasser nichts. Und ‘hier hier Orangkaja 
duai itaneu matabinane mina, pemine isibake guelere 

er selbst erfragt alte Frau erst, dann sie macht bekannt Wasser dieses 
ate kamale, hena toini pususi Kai esi kerie guelere 

an Orangkaja, Dorf ganzes sie alle. Und sie schöpfen Wasser dieses 
bei mafabinane Isupu. Kai matabinane ibeteke loko hena 
von alte Frau sie findet. Und alte Frau sie sagt zu Dori 


toini loko kamale behe au mo imi supu quele mo. Kamale 
ganzes zu Orangkaja (daß): ich nicht ihr findet Wasser nicht. Orangkaja 


ibeteke tinai neka uputfe. Dela peneka. 
er sagt richtig schon Großmutter. Fertig schon. 


Eızähler: Mezak Matitale, Lohia Tala. 
Freie Übersetzung bei Jensen, Hainuwele, Nr. 423, S, 423. 


2. Tuni guele quasoia lua. 
Geschichte Kinder Waisen zwei. 


Kena laguai esa quete maguaia lua kesi lasa pia. Elekai 
An Mal einem Kinder männliche zwei sie fällen Sago. Dann 


luasi bifa pusu pia aini medje. Kai luasi boli fumarne 
sie beide klopfen fertig Sago Baum diesen. Und sie beide nähen Korb 


buini butu telu lesini Ifu. Kai piade sibubuire 
sein Gefäß zehn(mal) drei dazu sieben. Und Sago dieser seine Krone diese 


luasi  obie lutikele kuru laquaiesa. Kai luasi leu 
sie beide bedecken schließen ab dicht sehr. Und sie beide gehen zurück 


meluasi lumane. Luasi due manane pusu pene kai 
in ihrer beider Haus. Sie beide setzen sich Essen fertig schon und 


gualini mamenade ibeteke loko qualini mamulide 
sein Bruder älterer dieser er sagt zu seinem Bruder jüngerem diesem 


behe ite lua keu dana pusu piafumane noma. Po ite lua 
(daß): wir zwei gehen nehmen alle Sagokörbe nur. Wenn wir beide 


keu mo quelere emanu pusu piane. Kai luasi 
gehen nicht Wasser dieses es schwemmt weg allen Sago. Und sie beide 


keu lolau _ Juasi liku pusu piatumane neka. Kai luasi 
gehen fluBabwärts sie beide tragen alle Sagokörbe schon. Und sie beide 


leune. Luasi leu lora luma  luasi 
gehen zurück. Sie beide gehen zurück flußaufwärts (zum) Haus sie beide 


due due pusu bulaninai kai qualini  mamenade ibeteke 
bleiben bleiben fertig Monat ein Stück und sein Bruder älterer dieser er sagt 


loko qualini behe ite lua mei utane saemoneka, ale 
zu seinem Bruder (daß): wir zwei hier ist Gemüse nichts mehr, du 


te 
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keu selu pia bubuide mina. Jake pemine susene malau 
gehst sehen Sago seine Krone diese erst. Nicht dann Sagomade dort 
ekane pia bubuide peneka. Po ale lolau ale bifa 
sie it Sago seine Krone diese schon. Wenn du nach dort du klopist 
susene bubuide ale lasa inai sae ale kane mo. Po 
Sagomade seine Krone diese du tötest Stück eines du ißt nicht. Wenn 
ale kera susene guate kena neka nenete kwali. Ibita 

du ißt Sagomade Zauber trifft schon vorsichtig Bruder. Er klopft 
bifa susene  bubuide isupı supu susena inai boka 


klopft Sagomade seine Krone diese er findet findet Sagomaden Stück viel 


peneka kai kanene. Taqualimo ibalake nanaqualai musu pene 
schon und ißt. Lange nicht er ruft(?) Körper ist heiß schon 


kai kaniquaike kai imatulu kena kikule  buini laleine. é 
und schwindelig und er schlaft in Sagorinde seine Héhlung sein Inneres. 


Tagualimo nanaqualai leuke lau lebure ono niague 
Lange nicht Körper verändert sich abwärts Unterteil dieses wird Schlange 


pene. Qualini mamenade itatifatike di luma qualini  ibusa 
schon. Sein Bruder älterer dieser er wartet in Haus sein Bruder er kommt | 


mone. Kai qualini neheke Jalei behe kwaliku mala 
nicht. Und sein Bruder denkt sein Inneres (daß): mein Bruder ist tot 


piseu?  Mananaïfe susuguei pise. Kai qualini mamenare 
vielleicht? Giftschlange beißt ihn vielleicht. Und sein Bruder älterer dieser 


ikeune. Ikeu lolau ilia lokoi nmanaqualai sapaleugue 
er geht. Er geht flußabwärts er blickt auf ihn Körper verändert sich 
lelalere eono niaque pene. Kai qualini ebeluasi 

Bein dieses es wird Schlange schon. Und sein Bruder Freund sie beide 


danine. Elekai qualini mamulide ibeteke loko qualini 
weinen. Dann sein Bruder jüngerer dieser er sagt zu seinem Bruder 


behe ale leu noma, papae muli ale kane niaque mo. 
(daß): du gehst heim nur, schlage Hinterteil du ißt Schlange nicht. 


Po  luai lora mina leke au niqua kuluma  mina. 
Aber wir beide fluBaufwarts erst damit ich suche mein Haus erst. 


Qualinide behe Jono niague isa lulu jale 
Sein Bruder dieser (sagt daß): er wird Schlange er klettert längs Kanari “ 
aini medje doma malete bubui, po  isupu lakwai mo. 
Baum diesen bis oben seine Krone, aber er findet seine Spur nicht. « 


Hita dulu lopeuwe qualini, luasi keu dame « 
Dann klettert herab nach unten (zu) seinem Bruder, sie beide gehen weiter * 


leque luasi lora, qualini isa lulu palara aini 
noch sie beide fluBaufwarts, sein Bruder er klettert längs Palaka Baum 


medje lolete, isupu lute ului esa kai kusu 
diesen nach oben, er findet Lute sein Büschel eines und geht hinein 


kenaene. Kai koti loko qualini behe ale leu noma 
in es. Und rult zu seinem Bruder (daß): du gehst heim nur 


Sepapu au supu luma pene. 
weil ich finde Haus schon. 


Erzähler: Mezak Matitale, Lohia Tala. > 
Freie Übersetzung bei Jensen, Hainuwele, Nr. 210, S. 249. 
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3. Hnusu bei ala. 
Geschichte von Reis. 


Efemata sae ei nane Liuke. Ei keu bufu fuae. Kamau 
Mensch einer sein Name Liuke. Er geht zapien Palmwein. Spätnachmittags 


ei lomei butu. Ei liloko sofe fua saemoneka. 
er nach hier zapfen. Er blickt auf Bambus, Palmwein nichts mehr. 


Pinake ei mai butu, ei liloko sofe zua saemoneka. 
Frühmorgens er kommt zapien, er blickt auf Bambus Palmwein nichts mehr. 


Kamau ei lomei butu, ei: Iiloko sofe {ua 
Spätnachmittags er nach hier zapfen, er blickt auf Bambus Palmwein 


saemoneka. Eliki ei jono. Ei beh side maka malea aku 
nichts mehr. Dann er wird böse. Er sagt: wer dieser welcher stiehlt meinen 


{ua medje? Au sakae mina. Po au selui ei lomei 
Palmwein diesen? Ich bewache erst. Wenn ich sehe ihn er nach hier 


malea aku fuare leuke, au losoi alau au bunui 
stiehlt meinen Palmwein diesen wieder, ich schlage ihn oder ich tôte ihn 


neka, le ei maleae aku tuare kuate. Elike ei sakae. 
schon, weil er stiehlt meinen Palmwein diesen sehr. Dann er bewacht. 


Elike lilolete melaikate inai medje dulu bei mete 
Dann blickt nach oben Engel Stück dieser kommt herab von oben 


lomei. Ei keri kaini tukune buini maka dana 
-nach hier. Er trägt mit ihm Kürbis-Kalebasse Höhlung welche nimmt 


{ua kenae. Eliki Liuke ei beh oho ale maka dana aku 
Palmwein mit ihr. Dann Liuke er sagt: oho du welcher nimmt meinen 


fuare, ‘ale merejo! Poto ale mon(d)e! Eliki melaikate 
Palmwein diesen, du dieser! Sofort du nicht mehr! Dann Engel 


ei beh ale ono au jake nomal- Pow dale keu “kai au ale selu 
er sagt: du zürnst mir nicht nur! Aber du gehst mit mir du siehst 


aku henare mina. Eliki Liuke beh jele. Po au keu eleredika? 
mein Dorf dieses erst. Dann Liuke sagt: gut. Aber ich gehe wie? 


Elike melaikate bete ale matapola. Buka matamu inadje 
Dann Engel sagt: du schließe Augen. Öffne deine Augen diese 


jake sampai au befe buka, baru ale buka. Eliki Liuke ei ‘bete 
nicht bis ich sage Öffne, dann du öfinest. Dann Liuke er sagt: 


jele. Elike Liuke matapola. Eliki melaikate bete Liuke buka 
gut. Dann Liuke schließt Augen. Dann Engel sagt: Liuke öfine 


matamu. Liuke ei lio ei mete hena pene. Eliki ei due petu 
deine Augen. Liuke er sieht er oben Dorf schon. Dann er bleibt Tag 


esa. Eliki ei katu, soko faide esi boini eh bei 
einen. Dann er verrichtet Notdurft, so daß Kot dieser sein Gestank er von 


malau hena nurui doma di hena nurui. Eliki hena toini 
dort Dorf sein Ende bis an Dorf sein Ende. Dann Dorf ganzes 


esi ono melaikate le eni temane. Esi beh ale keri 
sie zürnen Engel wegen seines Freundes. Sie sagen: du bringst 


alemu temane lomei maka ono busuk île hena foini, 
deinen Freund nach hier welcher macht stinkend unser Dorf ganzes 
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ale leuke lope noma. Ami sukai mo, le esi 
du bringst zurück nach unten nur. Wir : wollen ihn nicht, weil sie 
soko esi katu soko matia pikane. 

wenn sie verrichten Notdurft so Sorten Teller. 

Kena petu sae esi keu malau malinua elejo esi kabalake 
An Tag einem sie gehen dort Gärten von dort(?) sie trocknen 
ala medje. Liuke ei selue peneka. Eliki Liuke ei dana inai 
Reis diesen. Liuke er sieht schon. Dann Liuke er nimmt Stück 
esa. Lekemo ei beteke mei lalei bete medje au bunikele 
eines. Darum(?) er sagt im Innern: sage dieses ich verstecke es 
eterereka? Kalau au bunikele mete auku buare, esi 
wo? Wenn ich verstecke es oben (in) meinen Haaren diesen, sie 
nigua supuwe. Kalau au bunikele kena auku quanje, esi niqua 
suchen finden. Wenn ich verstecke es in meinem Schurz, sie suchen 
esi supuwe leugue sa. Lebeh baik au bunikele kena tabule 
sie finden wieder noch. Besser (mal.) ich verstecke es in Penis 
esi norudje, lekemo esi nigua jake, le mere moli. Eliki 
seiner Spitze dieser, damit sie suchen nicht, weil dort verboten. Dann 
sie medje esi leu. Esi neheke ala rejo  kurani 
sie (alle) diese sie gehen zurück Sie zählen Reis diesen o! Zu wenig. 
inai esa. Eliki esi niqua eni buare supuwe mo. Esi niqua 
Stück eines. Dann sie suchen seine Haare diese finden nicht. Sie suchen 
eni quanje supuwe mo. Eliki esi bete leuke njoma le 
seinen Schurz finden nicht. Dann sie sagen: gehe zurück nur weil 


ei lomei maka ono busuk ami hena foini. Kai ei maleae 
er nach hier welcher macht stinkend unser Dorf ganzes. Und er stiehlt 


amiki ala. Soko leuke njoma. Ami sukai moneka. 
unseren Reis. So gehe zurück nur. Wir wollen ihn nicht mehr. 


Eliki melaikafe bete Liuke matapola lekemo ale leu. 

Dann Engel , sagt: Liuke schließe Augen damit du gehst zurück 
Eliki ei matapola. Elıki melaikate bete buka mata. Eliki buka, 
Dann er schließt Augen. Dann Engel sagt: Ölfne Augen. Dann Öffnet, 


ei lio ei me nihena pene. Eliki mulai daba  eni ala 
er sieht er ist hier sein Dorf schon. Dann beginnt pflanzen seinen Reis 


medje mei luma_lalei, tehaike hlau buini leini lekemo 
diesen in Haus Innerem, nahebei Topf seinen Rand damit 


quele onoe kopa. Eliki ei sakae doma bua  efei. 
Wasser macht ihn fett. Dann er bewacht ihn bis Frucht für ihn 


Eliki ei danae kena balai toine. Eliki ei daba suikele, 
Dann er nimmt sie mit seiner Hand Füllsel. Dann er pilanzt wieder, 


ei sakae sampai alare putih ei danae lesi bei akamenare. 
er bewacht bis Reis dieser weiß er nimmt mehr als früher. 


Eliki beh moneka au ono malinu elake kenae neka, lekemo 
Dann sagt: nein ich mache Garten großen mit ihm schon, damit 


au supu boka. Eliki ei jono malinu elake. Eliki ei dabae 
ich bekomme viel. Dann er macht Garten großen. Dann er pilanzt 


ei sakae sampai alare putih. Eliki sie malere lanite 
er bewacht bis Reis dieser weiß. Dann sie alle oben (im) Himmel 


Ten 


mes! li 
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lopejo, alare 


sie 


- betule medje kena kawate esi falie 
~ Korb 


diesen an Draht 


kane alare. 
frißt 


Eliki 


Dann 


Reis diesen. Aber Liuke 


Liuke hackt Draht 


naja 


fliegen weg alle plötzlich. 


lokole 


zu ihm 


lomei 
nach hier 


alare fapa 
Reis dieser verbreitet sich 


manure 
Vogel dieser 


bis 


boka pene. Eliki esi boli 


blicken nach unten, Reis dieser viel 


sie 


Liuke djepa kawate medje feuwe. 
diesen 


pusue laquaiesa. Eliki Liuke saka 
Dann 


kane 
essen 
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manu 
Dann binden Vogel 


lope lekemo eh 
lassen hinab nach unten damit er 


schon. sie 


Po Liuke ei seluwe manue medje dulu. 
er sieht 


diesen herabkommen. 


Eliki 


Dann 


Vogel 


medje 
diese 


manue 


entzwei. Vögel 


alare sampai 
bewacht Reis diesen - bis 
Bei dje 


Von diesem 


Liuke 


moneka. 
nicht mehr. 


maka 
welcher 


fapa sampai pefu medje. 


Tag diesen. 


Erzähler: Lefinus Tenine, Buria. 
Inhaltsangabe bei Jensen, Hainuwele, Nr. 29, S. 82 


4, TUNI LASETE 


Kena laquai sae maquai inai esa ikeu 


_ niqua lasete buai. Ikeu keu lopai 


itetue lasete aini esa, ilia lolete iselu 
lasete buai bokala kai isane. Isa lolete 
ilene lepate behe bere ami meire mo, 
sepapu ami mise mo, po Sa dame lolete 
loko sie misete si malete bubure. Kai 
ibere lasete buai bokala kai idulune. 
Elekai ikatuma buai bokalare kena 
dedine loini kai ibusa lolete luma. 
Itasoque tauinai lutikele. Kai dia ka- 
nekae teninu bekule-sulute kai idulu 
lopeuene. Ilene lolete luma tamata 
ikanuka malete luma lalei pene. Kai 
ileheke behe a sia maletere? Kai ikulu 
mau-mau lora elane uire ilia lolete 
iselu bina inai misete pene. Kai isa 
dame lolete ibuke tauinaire lasete buai 
kena katumane saemone. Kai binare 
ibeteke loko maquaire behe ale niqua 
moneka, le au mei pene, soko ite lua 
kai lomaine. — Pusu pene. 


Erzähler: Mezak Matitale, Lohia Tala. 
Freie Übersetzung bei Jensen, Hainu- 
wele, Nr. 335, S. 354. 


5. TUNI NIA SABALAUTE 


Kena laquai sae Tuale kai betai 
Lebana luasi keu niqua luasi manane. 
Luasi keu keu sai supu manane saemo. 
Lebana ibete loko betai Tuale behe au 
tiaku sene kai kamalake au leque. Kai 
Tuale ibeteke loko betai behe pini luai 
ino saisa, sai supu manane Mosa, quele 
mosa, sepapu ite lua quete quasoi 
malerene mei, po luai keu niqua 
nigua mina. Elekai luasi keu ludi ludi 
luasi tetue quele sanai elake; po luasi 
lia leilua luasi selu niquela sanai, buai 


4. Geschichte vom Lansat !) 


Es geht einmal ein Mann aus, um Lansat- 
Früchte zu suchen, Er geht (und) geht nach 
Westen (und) trifft einen Lansat-Baum. Er 
blickt hinauf, sieht viele Lansat-Früchte und 
klettert empor. Er klettert empor und hört 
diese Worte: Pflücke uns nicht ab, weil wir 
nicht schön sind, sondern klettere weiter hin- 
auf zu den schönen Früchten oben in der 
Krone! Und er pflückt viele Lansat-Früchte 
und steigt hinab. Dann bündelt er diese 
vielen Früchte mit Dedine-Blatt und kommt 
in sein Haus. Er deckt sie mit einem Tontopf 
zu. Und er macht einen Spiegel und einen 
Doppelkamm fertig und steigt nach unten. 
Er lauscht nach oben zum Hause: ein Mensch 
macht oben im Inneren des Hauses Geräusche! 
Und er denkt: Ah, wer ist dort oben? Er 
kriecht vorsichtig am Leiterbaum empor, 
blickt nach oben und sieht eine schöne Frau. 
Und er klettert weiter (und) lüftet den Ton- 
topf: Lansat-Früchte sind nicht mehr in der 
Umhüllung! Und die Frau sagt zu dem Mann: 
Suche nicht mehr, denn ich bin schon hier. 
Laßt uns beide einander heiraten. — Das ist 
schon alles. 


1) Die folgenden Texte sind frei übersetzt, lehnen sich 
aber möglichst eng an den Wortlaut der Originale an. 


5. Geschichte von der Schlange Sabalaute 


Einmal gehen Tuale und seine Schwester 
Lebana beide aus, um Essen für sie beide zu 
suchen. Sie beide gehen (und) gehen (und) 
finden nichts zu essen. Lebana sagt zu ihrem 
Bruder Tuale: Ich habe Hunger und Durst 
dazu. Und Tuale sagt zu seiner Schwester: 
Was sollen wir beide, wir finden noch kein 
Essen, noch kein Wasser, weil wir beide 
arme Waisenkinder sind, aber wir beide 
wollen gehen und weitersuchen. Dann gehen 
sie beide weiter (und) weiter (und) treffen 
einen großen Wasserarm, sie blicken umher 
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mei quele laleire. Kai Tuale ibeteke 
loko betai behe luai keu lulu Eila lora 
neka. Kai luasi lulu dame lora luasi 
tetue lusu niquele otoi elake laquaiesa. 
Luasi lia lolete tetu niquela esi buai 
bokala. Kai luasi lia lopai luasi selu 
luma esa, kai Lebana ibete loko betai 
behe jake tamata sae imapai luma lalei 
piseu? Kai nia Sabalaute etahola imi 
siasi mere? Kai Tuale ibeteke loko ta- 
mata maka saka lusu niquele behe ami 
lua mai loko ale sepapu au betaku 
binare kamalakei. Po tamata maka 
saka lusune ibeteke au lara imi lua 
mo sepapu kamale iono. Kai Tuale 
ibeteke behe ale lalemu nete au betaku 
noma, lara buai esa noma. Kai ibeteke 
loko Tuale behe jele, po ale betamu 
mere au kaini, soko au lara niquele ate 
imi lua neka. Kai Lebana kai tamata 
maka saka lusunene. Kai betai Tuale 
ileu bei luasine. Taquali taquali Tuale 
ilomei nusue saui luasi. Oh betai binare 
imise mone. Betai nanaqualai iporo 
imisemo laquaiesa. Kai telusi kane soi; 
po Tuale imali niseinai eroko pene. 
Kai saui nia Sabalaute itaneu saui behe 
oh oh sauku nisei roko peneka. Sau, 
ale ono kena saisa? Saui ibeteke siesi 
pala batu putile inai ata kai esi tolae 
kena niseku pelebu malete baba kai 
erokone. Kai saui nia Sabalaute ibeteke 
behe ale suka ale ono auquuwe lekwe. 
Kai saui nia Sabalaute imatulu ata- 
kamae kai Tuale ipala batu putile kai 
ilolae kena saui niseinaine. Tuale 
ibeteke kena saui po au tola bature 
kena ale nisemu ale lepa jake. Po ale 
dani ale namu, ale mata neka. Kai 
Tuale itola batu kai nia Sabalaute 
ebeteke laleku loko niseku sesu - sesu 
rokone. Saua umatania?) saua uma- 
tania. — Pusu pene. 

Erzähler: Mezak Matitale, Lohia Tala, 


Freie Übersetzung bei. Jensen, Hainuwele, 

Nr. 218, S. 257, 

?) Das Personalpräfix u- und die Verstar- 
kungsartikel -nia weisen auf Herkunft dieser 
Form aus dem Wemale hin. Der Erzähler ist 
zwar Alune, spricht aber auch die Wemale- 
Sprache, 


6. TUNI PIA 


Kena lakwai sae Tuale kai qualini 
Loline luasi keu lasa pia aini esa. 
Loline ibita Tuale ilame quelaquare. 
Loline ibita bita lau moneka pia etei 
pusu neka, po Tuale ilame quelaquare 
supu piare tinai kena aba lalei mo. Kai 
Tuale ibeteke loko qualini Loline quali 
ale mai lame leque sepapu au lame 
taquali mei peneka sai supu pia tinai 
mo. Ale mai lame leque, au tiaku sene 
pene. Po ale lame lame pusu quelaquare 
mo, ale lene po au koti, ale leu, leke 
ite lua kane mina. Kai Tuale ileune. 
Elekai Loline ilame lene. Loline ilame 
lame ilia lope aba lalei pia tinai ela 
peneka, Kai Loline ileheke kena lalei 
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und sehen Kokoswedel und -früchte im Wasser. 
Und Tuale sagt zu seiner Schwester: Wir 
beide wollen längs des Eila flußauf gehen. 
Und sie beide gehen weiter flußauf, sie beide 
treffen eine große Kokospflanzung. Sie beide 
blicken nach oben (und) finden viele Kokos- 
früchte. Und sie beide blicken nach Westen, 
sie sehen ein Haus, und Lebana sagt zu ihrem 
Bruder: Nein, ist vielleicht ein Mensch dort 
in dem Haus? Und die Schlange Sabalaute 


fragt: Wer seid ihr? Und Tuale sagt zum » 


Wächter der Kokospflanzung: Wir beide kom- 


men zu dir, weil meine Schwester, diese Frau, 


Durst hat. Aber der Wächter der Pflanzung 
sagt: Ich gebe euch beiden nichts, weil der 
Orangkaja zürnt. Und Tuale sagt: Dein Herz 
liebt meine Schwester, gib uns nur eine Frucht! 
Und er sagt zu Tuale: Gut, wenn ich deine 
Schwester heirate, dann gebe ich euch beiden 
eine Kokosnuß. Und Lebana heiratet den 
Wächter der Kokospflanzung, und ihr Bruder 
Tuale verläßt sie beide. Nach langer, langer 
(Zeit) kommt Tuale nach hier, um seinen 
Schwager, sie beide, zu besuchen. Oh, seine 
Schwester, diese Frau, ist nicht mehr schön. 
Der Körper seiner Schwester ist blaß, ist nicht 
schön auf einmal. Und sie drei essen Pinang. 
Wenn Tuale lacht, ist sein Zahn kurz. Und 
sein Schwager, die Schlange Sabalaute, fragt 
seinen Schwager: Oh, oh, der Zahn meines 
Schwagers ist kurz! Schwager, womit machst 
du das? Sein Schwager sagt: Sie brennen vier 
Steine weißglühend und legen (sie) oben und 
unten auf meinen Zahn, und er ist schon kurz. 
Und sein Schwager, die Schlange Sabalaute, 


sagt: Willst du meinen Zahn auch (kurz-) " 


machen? Und sein Schwager, die Schlange 
Sabalaute, legt sich zurück, und Tuale brennt 
einen Stein weißglühend und legt ihn auf 
seines Schwagers Zahn. Und Tuala sagt zu 
seinem Schwager: Wenn ich diesen Stein auf 


deinen Zahn lege, dann sprich nicht! Wenn. — 


du weinst, (wenn) du schreist, bist du schon 
tot, Und Tuala legt den Stein, und die Schlange 
Sabalaute sagt: Mein Herz (hing) am Kurz- 
feilen meines Zahnes. Schwager, ich bin tot, 
Schwager, ich bin tot! — Das ist schon alles. 


6. Geschichte vom Sago 


Einmal gehen Tuale und sein Bruder Loline 
einen Sagobaum fällen. Loline klopft, Tuale 
siebt das Sagomark. Loline klopft und klopft, 
es fehlt nicht viel, und er ist mit seinem Sago- 
stück schon fertig, aber Tuale, der das Sago- 
mark siebt, erhält kein Sagomark in der 
Wanne, Und Tuale sagt zu seinem Bruder 
Loline: Bruder, komm, siebe weiter, weil ich 
schon lange siebe, (aber) kein Mehl erhalte. 
Komm, siebe weiter, ich habe Hunger. Wenn 
du dieses Sagomark nicht fertig gesiebt hast, 
(aber) hörst, wenn ich rufe, geh nach Haus, 
damit wir beide erst essen. Und Tuale geht 
weg, Dann siebt Loline (und) hört. Loline 
siebt (und) siebt, er blickt nach unten in die 
Sagowanne: viel Sagomehl ist schon da. Und 
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behe ah Tuale ilame maha toto pusu 
‘pia siniti neka, sai supu pia tinai mo. 
Po au lame quelaqua uke toini sikwa 
abare penu peneka. Kai Loline ilame 
dame lomei lomei. Loline ilene lupa 
sia nai, po Loline ilame dame ihali lelua 
mo. Taqualimo ilene Iupa tamata nai 
wau mo Loline ilame dame ihali lelua 
mo. Lomei lomei Loline ilia lolau aba 
nudui iselu bina misete laquaiesa, kai 
Loline ileheke kena lalei behe ah bina 
misete emalaure ibei eteka? Kai Loline 
itaneui behe ale mai ono saisa? Kai 
binare ibeteke mo, au inaku lapia 
amaku lapia. Kai ibeteke nai ate Loline 
au naku Piai: Po ite luai Jeu mina, leke 
au moae ite telu mina, sepapu imi Jua 
tiami sene peneka. Kai luasi leu lopai 
Tuale iselu binare kai Tuale ibeteke 
loko Loline behe ah ale. supu bina 
misete mere bei eteka? Kai Loline 
ibeteke loko Tuale behe mahake ale 
lame lame dame maha au supui mope, 
po ale lame dame mo. Kai Tuale lalei 
tia Loline kai nibina luasi, idana bina 
mosa. Tuale ibeteke loko Loline behe 
ale mise mo, sepapu alembina mamuni- 
nine. Piai ibeteke loko Tuale behe au 
mamuni mo, amaku lapia inaku lapia. 


Taquali mo Tuale ibeteke loko Loline 
behe mai ite lua keu le asu mina. Kai 
luasi keune, io Piai idue. Keu keu lopai 
luasi tetue osane butui elake meire; 
kai Tuale ibeteke loko Loline behe ale 
kusu kai asuare, io au saka quelulare. 
Loline ilene lene. Tuale ibusa osane 
peneka kai kotu pusu asua inai butelu 
kotu Loline, imata pene. Tuale iono ele 
leke idana Piai. Kai Tuale ileune. Ibusa 
ludi luma Piai itaneu saui behe qualimu 
ieteka sa? Tuale ibeteke imapai muli sa. 


Po kena Tuale ileu mosa kotu osane 
isi tonoi titikele kena Piai eni kanune 
pene. Kai Piai ileheke mei lalei behe 
mone Loline ileu mo Tuale ibunui pene. 
Doma petua itu Loline ileu mo. Kai 
Piai imimake sekua otoi itu kai ikeune. 
Ikeu keu lopai iloa ulata sanai ata, po 
ilia lopai o kotu osane lala, kai Piai 
ibeteke Loline ietemapaire neka. Ilopai 
o Loline imata peneka asua inai butu- 
telu mata peneka. Kai ihbue Loline, 
ilia lia Loline inasi matalinu mo Loline 
ibetune asua betu pusulu, Kai luasi leu 
ludi luma, Tuale ibeteke o sauku imise 
mo, sauku imamuni. Loline imata pene- 
ka, pine ibetu suike. Mo Loline eni bina 
-mamuni. Kai Piai ibeteke loko saui 
behe au mamuni mo, amaku lapia inaku 
lapia. Kai Tuale lalei tiake qualini kai 
nibina luasi pene. Kai ikeu koti tamata 
bei hena itu, esi busa pela lalane matai 
itu, lekesi esi bunu Loline kai Piai 
juasi; po Piai ibalutusi kena seku otoi 


a 


Loline denkt: Ah, Tuale siebt das Sagostiick 
fast fertig (und) erhält kein Sagomehl. Aber 
ich siebe nur neun (Körbe) Sagomark, (und) 
die Wanne ist schon voll. Und Loline siebt 
weiter hier, Loline hort (etwas) wie eine 
Stimme, aber Loline siebt weiter, er dreht 
sich nicht um. Bald hört er (etwas) wie eine 
Menschenstimme „Wau“ — nein, er siebt 
weiter, er dreht sich nicht um. Nun blickt 
Loline zum Ende der Wanne (und) sieht plötz- 
lich eine schöne Frau. Und Loline denkt: Ah, 
woher kommt die schöne Frau dort? Und 
Loline fragt sie: Was willst du tun? Und die 
Frau sagt: Nein, meine Mutter ist der Sago, 
mein Vater ist der Sago. Und sie sagt Loline 
ihren Namen: Mein Name ist Piai. Aber wir 
beide wollen erst nach Haus gehen, damit ich 
für uns drei erst (Essen) koche, weil ihr beide 
schon Hunger habt. Und sie beide gehen nach 
dort. Und Tuale sieht diese Frau, und Tuale 
sagt zu Loline: Ah, woher hast du diese 
schöne Frau? Und Loline sagt zu Tuale: Wenn 
du weiter gesiebt hättest, hätte ich sie nicht 
bekommen, aber du siebtest nicht weiter. Und 
Tuale zürnt Loline und seiner Frau, er nimmt 
die Frau noch nicht. Tuale sagt zu Loline: Du 
bist nicht gut, weil deine Frau ein böser Geist 
ist. Piai sagt zu Tuale: Ich bin kein böser 
Geist, mein Vater ist der Sago, meine Mutter 
ist der Sago. 

Nicht lange (danach) sagt Tuale zu Loline: 
Komm, wir beide gehen mal mit den Hunden 
(auf die Jagd)! Und die beiden gehen, wah-, 
rend Piai bleibt. Sie beide gehen (und) gehen 
nach dort (und) treffen ein groBes Strauch- 
gewachs. Und Tuale sagt zu Loline: Geh du 
hinein mit den Hunden, während ich diese 
Spuren beobachte. Loline lauscht aufmerk- 
sam. Tuale kommt zum Strauchgewächs und 
verbrennt alle dreißig Hunde, verbrennt Lo- 
line, er ist schon tot. Tuale tut das, damit er 
Piai bekommt. Und Tuale geht zurück. Er 
kommt zum Haus, (und) Piai fragt ihren 
Schwager: Wo ist dein Bruder noch? Tuale 
sagt: Er ist noch dort hinten! 

Aber bevor Tuale zurückkam und als er das 
Strauchgewächs verbrannte, wehte dessen 
Asche auf Piais Rock. Und Piai denkt: Nein, 
Loline kommt nicht zurück, Tuale hat ihn ge- 
tötet! Sieben Tage kommt Loline nicht zurück. 
Und Piai bläst über sieben Stücke Halia- 
Wurzel und geht. Sie geht nach dort, sie über- 
klettert vier Bergrücken, sie blickt nach dort: 
Oh, rot verbrannt ist das Strauchgewächs! 
Und Piai sagt: Loline ist dort! Sie geht hin: 
Oh, Loline ist tot, die dreißig Hunde sind tot! 
Und sie bläst Loline, sie blickt auf Loline. 
Lange atmet er nicht, (dann) wacht er auf, alle 
Hunde wachen auf. Und sie beide kehren zum 
Haus zurück, (und) Tuale sagt: Oh, meine 
Schwägerin ist nicht gut, meine Schwägerin 
ist ein böser Geist! Loline war schon tot, aber 
er wird wieder wach. Nein, Lolines Frau ist 
ein böser Geist! Und Piai sagt zu ihrem 
Schwager: Ich bin kein böser Geist, mein 
Vater ist der Sago, meine Mutter ist der Sago! 

Und Tuale ist zornig auf seinen Bruder und 
seine Frau, Und er geht, Leute von sieben 
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itu, esi mata pususi. Kai Piai ibeteke 
loko saui ale beteke au mamuni hoko 
leka selu siesi mata pupusi pene. Po 
Piai lalei netesi kai ibalutusi kena seku 
kai esi betu pususi. Piai ibeteke lokosi 
imi leu noma, rebai esare noma, imi 
mai leque, imi leu moneka, au bunu 
pusumi. Kai esi keune. Kai ibalutu 
saui kena seku otoi itu kai saui imata- 
ne. — Pusu pene. 


Erzähler: Mezak Matitale, Lohia Tala. 
Freie Übersetzung bei Jensen, Hainuwele, 
Nr. 323, S..342. 


7. NIQUA UTELE BUAI 


Tamata sainane Loline. Iulake ima- 
nae mere keu niqua utele buai. Ese 
likue lomei qualini anamulini eselu 
utele buai mere qualini dani. Elekai 
amai ulakesi dana utele buai leque. Esi 
keu esi tetue tete halita. Tete halita 
beteke imi keu ono saisa? Mo upute 
ami keu niqua utele buai. Tete halita 
beteke mai iti keu rame sepapu ete- 
meire saimo, po etemalaure bukala. 
Elekai esi keu kai tete halitane. Lolau 
sai supu utele buai mone. Esi selu mei 
halita niluma pene. Kai halita ibeteke 
upute imi keu jake mine. Ite due mina 
eti pita. Tete halita ebeteke upute imi 
due. Elekai djobi quetela iture kena 
kain panase. Kai ikeu dana ole ai utane 
quele. Quetele mamenare ebeteke betu 
ite keu noma! Kai esi betu kai esi 
naija. Tete halita ibusa lomei lokosi 
tete imi betu! Ikoti koti lokosi esi betu 
mo, kai irabasi kena oi. Po mone, que- 
tela iture esi naija pene. Kena quetela 
iture esi naija mosa quetela iture esi 
obi inane lalaque kena obi panas usai. 
Kai tete halita irabasi kena oi, po 
quetela iture esi naija pene, Djadi raba 
quetela itu mo le iraba inanere. Tete 
halita iraba rabasi ilamu hohoho apale 
itu mata pene. Au untung sepapu apale 
bukala. O tete halita buka obi panas 


usai lomei quetela itu esi naija pene.’ 


Lopai tetue pelaka aini kai esi beteke 
uka palaka aini behe pelaka, kalau ami 
leu loko amaku inaku hena moneka, 
palaka ale seru mo. Po ami leu loko 
amaku inaku, palaka ale seru doma 
tapele. Kai palaka eserune. Kai que- 
tela itu esi sa kena pelaka, kai esi 
beteke loko pelaka: kalau ami leu loko 
amaku inaku hena moneka, pelaka ale 
kusu lolete moneka. Po ami leu loko 
amaku inaku hena, sa sa seli laquamu. 
Kai pelaka aini esa seli laquamu. Kai 
ekutuke quetela iture esi malete pelaka 
aini bubui pene,. Taqualimo tete halita 
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Dörfern zu rufen, Sie kommen sieben Wege, 
um Loline und Piai zu töten. Aber Piai bläst 
sie mit sieben Stücken Halia-Wurzel (an), sie 
sind alle tot. Und Piai sagt zu ihrem Schwa- 
ger: Du sagst, ich bin ein böser Geist. So 
siehst du, sie sind alle tot! Aber Piai hat 
Mitleid mit ihnen, und sie bläst sie mit Halia- 
Wurzel (an), und alle werden wieder wach. 
Piai sagt zu ihnen: Geht nur heim, nur dieses 
Mal. (Wenn) ihr wiederkommt, geht ihr nicht 
mehr nach Hause. Ich töte euch alle. Und sie 
gehen. Und sie bläst ihren Schwager mit 
sieben Stücken Halia-Wurzel (an), und ihr 
Schwager stirbt. — Das ist schon alles. 


7. Suche nach Utele-Früchten 


Ein Mensch namens Loline befiehlt seinen 
Kindern, Utele-Früchte suchen zu gehen. Sie 
bringen (sie) herbei, und ihr Bruder, das 
jüngste Kind, sieht diese Utele-Früchte. Der 
Bruder weint. Da befiehlt der Vater ihnen, 
weitere Utele-Früchte zu holen. Sie gehen, 
(und) sie -treffen Großvater Halita (böser 
Geist). Großvater Halita sagt: Was wollt ihr 
tun? Nein, Großvater, wir gehen Utele-Früchte 
suchen. Großvater Halita sagt: Kommt, wir 


gehen weiter, weil hier nichts (ist), aber dort- 


(sind) viele. Dann gehen sie mit Großvater 
Halita. Dort finden sie keine Utele-Früchte, 
sie sehen Halitas Haus. Und Halita sagt: 
Enkel, geht doch nicht weg, wir wollen blei- 
ben, bis es Tag wird. Großvater Halita sagt: 
Enkel, ihr bleibt. Dann deckt er die sieben 
Kinder mit einer warmen Decke zu. Und er 
geht, um Bambus, Holz, Gemüse und Wasser 
zu holen. Das älteste Kind sagt: Wacht auf, 
wir wollen gehen! Und sie wachen auf und 
laufen weg. Großvater Halita kommt hierher 
zu ihnen: Enkel, wacht auf! Er ruft nach ihnen, 
(aber) sie wachen nicht auf, und er sticht sie 
mit dem Speer. Aber nein, die sieben Kinder 
sind schon weggelaufen! Bevor die ‚sieben 
Kinder wegliefen, bedeckten sie eine rote 
Ubi-Knolle mit der warmen Decke, Und Groß- 
vater sticht mit dem Speer, aber die sieben 
Kinder sind schon fort. Er sticht die sieben 
Kinder nicht, weil er diese rote Ubi-Knolle 
sticht. Großvater Halita sticht, er leckt: Ho- 
hoho, die sieben Schweine sind schon tot! Ich 
habe Glück, weil ich viele Schweine habe! 
Oh, Großvater Halita schlägt die warme Decke 
auf, (aber) die sieben Kinder sind fort. Sie 
treffen einen Palaka-Baum, und sie sagen 
zum Palaka-Baum: Falls wir nicht mehr zu 
unserem Vater, zu unserer Mutter, in unser 
Dorf zurückkehren, wirst.du nicht kurz, Pa- 
laka. Wenn wir zu unserem Vater, zu unserer 
‘Mutter zurückkehren, wirst du kurz bis zur 
Erde, Palaka. Und der Palaka-Baum wird 
kurz. Und die sieben Kindern klettern in den 


Baum, und sie sagen zum Palaka: Falls wir 


nicht mehr zu unserem Vater, zu unserer 
‘Mutter, in unser Dorf zurückkehren, wächst 
du nicht mehr nach oben, Palaka. Wenn wir 


zu unserem Vater, zu unserer Mutter, in unser - 


Dorf zurückkehren, wachse, wachse, verwische 
die Spur (?). Und der Palaka wächst (und) 


 ibusa lia lope kena ninusi pe quele 


lebui. Kai isuni lope quele lebui tete 
halita isupusi mo, hita ibetu lolete. Po 
ilia lope suike iselu ninusi lepeneka, 
hita tete halita isuni leneka. O po lope 
kenasi mo. Po ilia lolete, kenasi lolete 
pelaka bubui tete imi mereo? Kai 
quetela itu esi beteke tete ami etemere. 
Kai tete halita itaneusi imi sa loko 
rekare? Quetela itu esi beteke ami sa 
lulu mekute lomei. Kai tete halita 
itaneusi au loboke oire eteka? Kai 
quetela iture esi beteke tete loboke 
oire eteme mekute uwere. Kai tete 


malete pelaka esi sanai uwere, kai 
quetela menare ebeteke loko tete halita 
tete sarire mai! Kai tete halita idiluke 
sari loko quetele mamenare kai itete 
mekute tauesa. Kai tete halita itetu 
lope kena oire kai tete halita imata 
pene. Kai quetela iture esi sasike 
palaka ainire behe ja pemine tete 
halita imata mosa pelaka ale kele seli 
laquamu. Po tete halita imata peneka 
palaka ale seru le ami noma. Kai pelaka 
eseru lope tapele. Kai esi tete tete 
halita pene. Kai quetela iture esi due 
kena tete halita matale eni luma pene. 
Due due eti siela, baru esi leu esi leure 
esi pake quani pususi pene. Esi keu 
esi ono tabulia. Quau bita soare elene 
tabuliare kai ebeteke hena toini, hena 
toini lepa quatiake tabulia meneka. Kai 
hena toini beteke quau bita soare ale 
requa mo. Jake quetela iture esi mene. 
Kalau imi hena toini pisadja au mo 


o quetela iture tinai! Kai quau bita 
soare ebeteke ha ha ha au beteke saisa 
re? mo mo mo tinai pi mo? Quetela 
iture inai amai esi nopasi kai esi 
danine. 


Erzähler: Mezak Matitale, Lohia Tala. 
Freie Übersetzung bei Jensen, Hainuwele, 
Nr. 88, S. 149. 


8. TUNI MANU LAKA 
KAI MANU MALEUNE 


Manu laka ebeteke loko manu ma- 
Jeune behe lame pia puti lupa au. Po 
manu maleune e behe lame pia esi unai 
ebubui lupa auku luma pemine esi 
tinai. Elekai manu laka esi lalei tia 
etete manu maleune esi muri alui teuwe 
laquai esa. Elekai manu maleune esi 
lalei tia, erana balaquinai esula lakare 
esi bidui emalopo peneka. Pusu pene. 
Erzähler: Herman Tibalia, Lohia Tala. 
Inhaltsangabe bei Jensen, Hainuwele, S. 122. 


Alune-Sprache 


halita isane. Isa kai nisari ului roma : 


pemine imi selu. Hena toini esi selu | 
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verwischt die Spur (?). Und er erschreckt die 
sieben Kinder: sie sind schon oben in der 
Krone des Palaka-Baumes. Nicht lange (da- 
nach) kommt Großvater Halita (und) blickt 
nach unten zu ihrem Spiegelbild unter Was- 
ser. Und Großvater Halita taucht nach unten 
in das Wasser, er findet sie nicht. Dann taucht 
er auf nach oben. Aber Großvater Halita blickt 
wieder nach unten, er sieht noch ihr Spiegel- 
bild und taucht wieder. Oh, als (er) nach 
unten (kommt), trifft er sie nicht. Als er nach 
oben blickt, bemerkt er sie oben in der Krone 
des Palaka (und fragt): Enkel, seid ihr dort? 
Und die sieben Kinder sagen: Großvater, wir 
sind hier. Und Großvater Halita fragt sie: Wie 
klettert ihr nach oben? Die sieben Kinder 
sagen: Wir klettern an der Liane herauf. Und 
Großvater Halita fragt sie: Wo pflanze ich 
diesen Speer auf? Und die sieben Kinder 
sagen: Großvater, pflanze den Speer hier 
unter der Liane auf! Und Großvater klettert. 
Er klettert mit seinem Parang bis oben unter 
den Palaka-Ast, und das älteste Kind sagt 
zum Großvater Halita: Großvater, gib den 
Parang her! Und Großvater Halita gibt den 
Parang dem ältesten Kind, und dieses schnei- 
det die Liane entzwei. Und Großvater Halita 
fällt hinab in den Speer, und Großvater Halita 
stirbt. Und die sieben Kinder beschwören den 
Palaka-Baum: Wenn Großvater Halita noch 
nicht tot ist, stehst du und verdeckst deine 
Spur (?). Wenn Großvater Halita schon tot 
ist, wirst du mit uns kurz, Palaka. Und der 
Palaka wird kurz.bis zur Erde. Und sie köp- 
fen den Halita schon. Und die sieben Kinder 
bleiben in dem Haus des toten Großvaters 
Halita. Sie bleiben, bis sie groß sind. Dann 
gehen sie zurück. Sie sind alle mit Tjidakos 
bekleidet. Sie gehen (und) machen Muschel- 
trompeten. Die Heuschrecke (?) hört diese 
Muscheltrompeten, und sie sagt zum ganzen 
Dorf: Ganzes Dorf, sprecht nicht laut, hier sind 
Muscheltrompeten! Und das ganze Dorf sagt 
zur Heuschrecke: Du weißt es nicht. (Die Heu- 
schrecke sagt:) Nein, die sieben Kinder sind 
hier, Wenn ihr, das ganze Dorf, mir nicht 
glaubt, dann seht ihr. Das ganze Dorf sieht: 
Oh, diese sieben Kinder sind richtig (da). Und 
die Heuschrecke (?) sagt: Ha ha ha, was sage 
ich? Nein, nein, nein, ist es richtig oder nicht? 
Die Mutter und der Vater der sieben Kinder 
umarmen sie und sie weinen. 


8. Geschichte vom Kakadu und Waldhuhn 

Kakadu sagt zum Waldhuhn: Siebe Sago, 
er ist weiß wie ich. Aber Waldhuhn (sagt): 
Siebe Sago, der Haufen seiner Reste ist dann 
wie mein Haus. Dann wird Kakadu zornig 
(und) schneidet auf einmal den Schwanz des 
Waldhuhns entzwei. Dann wird Waldhuhn 
zornig, nimmt ein Kohlestück (und) streicht 
den Schnabel des Kakadu. Er wird schwarz, — 
Das ist schon alles. 
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9. TUNI BEI MATUANE 
KAI MATABINANE 


Inai kai amai loko quetele telu behe 
imi telu ela peneka, telumi keu niqua 
makerike atuwe ite mina. Quetele 
mamenare ibeteke loko inai kai amai 
behe amitelu keu neka. Keu keu que- 
tele telu esi tetue ebelata medje. Belata 
itaneu behe imi telu keu eteka? Kai 
quetele mamenare ibeteke loko bela- 
tare behe ami telu keu niqua makerike. 
Kai belatare ibeteke loko quetela telure 
behe imi telu kerike kai au noma. 
Doma quetela telure esi kerike kerike 
kai ebalatare kai quetele mamenare 
ikasi tahu bei ebalatere sepapu pusu 
nitaune peneka, kai ileu ne. Ebalatare 
ilepa behe ale leu neka, ale supu saisa 
bei au mo, po liku mumera lela letute 
lolau. Kai ikeune. Ikeu keu lolau 
itetue pasanggrahane medje kai iduene. 
Idue eti pita kai ikeu dame lolau loko 
inai amaine. Kai inai amai esi selui iliku 
mera esa, po esi lelale letue pene. Kai 
inai amai esi beteke lokoi behe ale 
liku merare lomei, le etemedje mera 
saimodjo. Taqualimo qualini etalale 
ibusa, iliku nijane inai leneka kai inai 
amai esi beteke lokoi behe ale liku 
ianinai lomei etemeidje iane saemodjo. 
Hita qualini anamulini ibusa leneka 
iliku nipesi tokai. Po kena ileu bei 
ibalatare imatulu kena pasanggrahane, 
iselu qualini luasi merare ianinaire. 
Tamata maka saka pasanggrahane 
imaleae qualini luasi esielu peneka. 
Kai ibeteke loko eni pesi tokai behe 
sidi sidi dedu dedu! Kai pesi tokaire 
ededu tamata maka saka pasanggrahane 
eti ikoti apune bei anamulini, kai ileuke 
qualini luasi merade ianene. Kai qua- 
lini mamenare ilepa loko merade behe 
mera mera manane lomei! Quali etalale 
ilepa loko iane iane esidie kepene! 
Qualini anamulini ilepa loko pesi to- 
kaire behe dedu, sidi! Ededu pusu inai 
amai, po inai kai amai esi lepa kai si 
_koti pune beini kai pesi tokaire ededu 
mone. — Pusu pene. 


Erzähler: Herman Tibalia, Lohia Tala, 
Freie Übersetzung bei Jensen, Hainuwele, 
Nr. 420, S. 421. 


10. SIUWA KAI BOUWA 


Siuwa kai Bouwa. Memenai Siuwa 
ono ebe kai Bouwa. Roma petua telu 
Siuwa beteke atuwe Bouwa behe ele 
ite lua kai lomai noma. Po Bouwa 
beteke atuwe Siuwa behe kalau po ale 
kai au hoko suke ale bita pia aini bu- 
tusa kena petua lua suke pusue. Ele 
Siuwa beteke behe jele. Elekai Siuwa 
ileu lolete beteke kena litijareu behe 
ite keu bita pia mina le Bouwa bete 
au bita pia aini butusa kena petua lua, 
pomine au kai Bouwa. Elekai letareu 
kai Siuwa sikeu bita, pia aini butusa 


9. Geschichte von einem alten Mann 
und einer alten Frau 


Mutter und Vater (sagen) zu (ihren) drei 
Kindern: Ihr seid jetzt groß, ihr drei geht auf 
die Suche, wo ihr für uns arbeiten könnt. Und 
das älteste Kind sagt zu Mutter und Vater: 
Wir drei gehen schon. Die drei Kinder gehen 
und gehen (und) treffen einen Europäer. Der 
Europäer fragt: Wohin geht ihr drei? Und das 
älteste Kind sagt zum Europäer: Wir drei 
gehen, Arbeit zu suchen. Und der Europäer 
sagt zu den drei Kindern: Arbeitet ihr drei 
nur mit mir! Die drei Kinder arbeiten mit dem 
Europäer. Und das älteste Kind erbittet vom 
Europäer, nach Hause gehen (zu dürfen), weil 
sein Jahr um ist. Der Europäer sagt: Geh nur 
nach Haus, du erhältst nichts von mir, aber 
nimm nur meinen Tisch mit den zerbrochenen 
Beinen mit nach dort! Und er geht fort. Er 
geht und geht, (und) er trifft ein Rasthaus und 
bleibt. Er bleibt, bis es Tag ist, und er geht 
weiter flußabwärts zu seiner Mutter und 
seinem Vater. Und seine Mutter und sein 
Vater sehen ihn, (wie) er einen Tisch trägt, 
dessen Beine zerbrochen sind. Und seine 
Mutter und sein Vater sagen zu ihm: Bringe 


den Tisch her, weil hier kein Tisch ist! Nicht ° 


lange (danach) kommt der mittlere Bruder, 


er trägt seinen Fisch, und seine Mutter und 


sein Vater sagen zu ihm: Bringe den Fisch 
her, weil hier kein Fisch ist! Dann kommt der 
jüngste Bruder, er trägt sein Stück Eisen. 
Aber als er weggeht von dem Europäer (und) 
im Rasthaus schläft, sieht er den Tisch und 
den Fisch seiner beiden Brüder. Der Wächter 
des Rasthauses hat seine beiden Brüder be- 
stohlen. Und er sagt zu seinem Eisenstück: 
Heraus, heraus! Schlage, schlage! 
Eisenstück schlägt den Wächter des Rast- 
hauses, bis er den Jüngsten um Verzeihung 
bittet und den Tisch und Fisch der beiden 
Brüder zurückgibt. Und der älteste Bruder 
sagt zu dem Tisch: Tisch, Tisch, (gib) Essen 
her! Der mittlere Bruder sagt zu dem Fisch: 
Fisch, Fisch, gib Geld heraus! Der jüngste 
Bruder sagt zum Eisenstück: Schlage, heraus! 
Es ‚schlägt Mutter und Vater, aber Mutter 


und Vater sprechen und bitten ihn um Ver- 


zeihung. Und das Eisenstück schlägt nicht 
mehr. — Das ist schon alles, 


10. Siuwa und Bouwa 


(Es waren einmal) Siuwa und Bouwa. Zu- 
erst befreundet sich Siuwa mit Bouwa, Nach 
drei Tagen sagt Siuwa zu Bouwa: Nun wollen 
wir einander heiraten. Aber Bouwa sagt zu 
Siuwa: Wenn du mich heiraten (möchtest), so 
will ich, daß du zehn Sagobäume in zwei 
Tagen fertig klopfst. Dann sagt Siuwa: Gut! 
Dann geht Siuwa hinauf (und) sagt zu den 
Halitas: Wir wollen Sago klopfen gehen, weil 
Bouwa sagt, ich (solle) zehn Sagobäume in 
zwei Tagen klopfen, dann heirate ich Bouwa. 
Dann gehen Halita und Siuwa, (und sie) klop- 


Und das 
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‘kena petua esa pusue peneka. Elekai 
pusu piare eke Siuwa beteke kena 
Bouwa behe au bita pia aini butusa 
kena petua esa. Kai Bouwa bete atuwe 
Siuwa behe jele; ale kai au neka, po 
bobano ale kai betamu inamu amamu 
pususi mai. Doma bobanore pususi mai. 
Mai elekai esi eta binare kena bobale 
nolie bubuli kai kena nimokale pake 
porole. Elekai kena kapeture siono 
kalemane eti pita. Bouwa kai Siuwa 
simatulu eti pita. Kena kasinare Siuwa 
betu lolete Bouwa jono leli niaque 
peneka. 

Erzähler: Mathäus Latue, Manusa Manue. 


Freie Übersetzung bei Jensen, Hainuwele, 
Nr. 228, S. 266. 


11. TUNI APALE KAI MARELE 


Apale sa lolete kena ai bubuire. Ele- 
kai marele koti loko apale behe tita 
lolau toto! Po apale beteke uka mare- 
lere behe au tita lolau moneka, le au 
rilaku tinake au tetu. Elekai marele 
beteke uka apalere behe au kuluma 
toini ale rulu, leke au sa leuke! Elekai 
apale rulu, jo marele sa lolete. Kai 
marele tita lolau ai bubui kai ekabuni 
kurule laquai esa, eti apale selu mare- 
lere mo. Elekai marele koti lope uka 
apale behe au mei noma, po ale meuve. 
Ale meuwe kena tatike busue siniti, 
oi kai bola. Po au mei tetu kena sipate 
batai kai lame oai. 

Erzähler: Soleman Matitale, Lumoli. 


Freie Übersetzung bei Jensen, Hainuwele, 
Nr. 67, S. 123. 


12. HNUSU BEI ETEMATA TELU 


Etemata telu sa soa. Telusi quai quai 
esi lio soa lebuijo husa inai mede pe- 
lebu. Eliki husare bete kena mede au 
kai imi luami betai mere neka. Po imi 
luami suka mo au lelu soa le imi neka. 
Eliki quete moquai luare neteke le 
luasi betai esa neka. Po luasi diluke 


mo, soko husa lelu pusumi neka. Eliki, 


luasi dilukeni. Eliki luasi leu mete 
hena, eliki luasi dani dani dani le betai. 
Po beteke saisa leuke, husa kerini 
neka. Eliki husa kerini malau batu 
elake mede uwei; leu tekwa moneka. 
Eliki husa bete ale kane sare? Bina 
mede bete au kane bulane kai lematai. 
Eliki iane husa beteke mise, tatike au 
danae. Eliki iane husa keu niqua niqua 
jo supu mo. Eliki keu leuke neka niqua 
niqua supu mo. Eliki leu bete au supu 
mo, soko ale kane noma. Eliki binare 
bete supu mo, au kane mo, masike au 
tiaku sene. Po au kane mone. Au suke 
au kane bulane kai lematai neka. Ma- 
kete au siae mo. Eliki pinake iane husa 
keu leuke. Niqua niqua supu mo. Eliki 
ei leu beteke au supu mosa, soko ale 


127 


fen zehn Sagobäume schon in einem Tage 
fertig. Dann ist der Sago fertig, und Siuwa 
sagt zu Bouwa: Ich klopfe zehn Sagobäume 
in einem Tage! Und Bouwa sagt zu Siuwa: 
Gut, du heiratest mich, aber morgen (sollst) 
du, deine Schwester, deine Mutter, dein Vater, 
sie alle kommen. Am Morgen kommen sie 
alle. Sie kommen und bekleiden dann die 
Frau mit Armringen, Schildpattarmringen, 
Zinnarmringen, und um ihren Hals legen sie 
Perlen. Dann, am Abend, machen sie ein Fest 
bis zum Morgen. Bouwa und Siuwa schlafen 
bis zum Morgen. Bei Sonnenaufgang erwacht 
Siuwa, (aber) Bouwa hat sich in eine Schlange 
verwandelt. 


11. Geschichte vom Wildschwein und Kuskus 


Wildschwein klettert nach oben: in die Spitze 
eines Baumes. Dann ruft Kuskus dem Wild- 
schwein zu: Geh noch ein wenig (den Ast) 
entlang! Aber Wildschwein sagt zu Kuskus: 
Ich gehe nicht mehr weiter, weil ich Angst 
habe, (daß) ich vielleicht falle! Dann sagt 
Kuskus zum Wildschwein: Klettere herab aus 
meinem Haus, auf daß ich wieder klettere! 
Dann steigt Wildschwein herab, während 
Kuskus nach oben klettert. Und Kuskus klet- 
tert in die Baumkrone und versteckt sich 
plötzlich, bis Wildschwein Kuskus nicht mehr 
sieht. Dann ruft Kuskus zum Wildschwein 
hinunter: Ich bin jetzt hier, aber du bist 
unten. Du unten wartest auf Schweinefalle, 
Speer und Gewehr. Aber ich falle durch spitze 
Bambusstäbchen und Kuskuspfeile! 


12. Geschichte von drei Menschen 


Drei Menschen besteigen ein Boot. Die drei 
rudern (und) rudern, sie blicken unter das 
Boot: ein Delphin ist unten. Dann sagt der 
Delphin zu ihnen: Ich will euer beider Schwe- 
ster heiraten. Wenn ihr beide nicht wollt, 
verschlucke ich das Boot mit euch! Die Kna- 
ben lieben ihre Schwester, weil sie nur eine 
haben. Wenn sie (die Schwester) nicht geben, 
dann verschluckt der Delphin alle. Da geben 
sie beide sie her. Dann fahren sie beide 
zurück zum Dorf, sie beide weinen laut wegen 
ihrer Schwester. Aber sie sagen: Was (können 
wir) noch (tun)? Der Delphin hat sie geholt. 
Dann trägt der Delphin sie unter einen großen 
Stein, sie kann nicht mehr zurückkehren. Dann 
sagt der Delphin: Was ißt du? Die Frau sagt: 
Ich esse den Mond und die Sonne, Da sagt 
der Delphin: Gut, ich werde sie holen. Dann 
geht der Delphin auf die Suche, aber bekommt 
sie nicht. Dann geht er noch einmal auf die 
Suche, (aber) bekommt sie nicht. Da kehrt er 
zurück (und) sagt: Ich bekomme sie nicht, also 
iB nur (etwas anderes). Da sagt die Frau: 
Wenn ich sie nicht bekomme, esse ich nicht, 
obgleich ich Hunger habe. Aber ich esse nicht. 
Ich will nur den Mond und die Sonne essen, 
anderes will ich nicht. Dann, am frühen Mor- 
gen, geht der Delphin wieder fort. Er sucht 
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kane mina le tatike ale tiamu sene. 
Masike au tiaku sene po au kane mo, 
le au kane tutua mo. Suke au kane 
bulane kai lematai neka. Po au kane 
tutua soko au mata neka. Eliki iane 
husa keu suike. Eliki manutukune inai 
mede busa. Eliki manue mede beteke 
ale keu kai au noma, le sakane iane 
husa busa kane ale neka, le ei keu 
niqua supu lemataide kai bulane mo. 
Eliki bina beteke mulamo kane neka. 
Eliki manutukune beteke jake au lale 
nete ale, soko au Jomei dana ale lekemo 
atı leuke ale lolete hena. Po bina beteke 
eleredika ale keri pai muli, po ale totone 
liku dua au mo. Eliki manutukune bete 
tenuke mina. Eliki ei likui doma mete 
hena. Eliki iane husa busa bina mei 
mone. Eliki iane husa koti iane mau 
meite pusue. Eliki sepe meite lekemo 
hena seru. Eliki manutukune koti manu 
nusainai pusue. Lomei ei tutu iane esi 
matina. Kai manue elake elake lomei 
dana iane kanele. Leini lomei daba 
kena lelale. Doma iane esi matina tusa 
' pusue. Eliki iane mede lesi mone. Eliki 
ei naja pusu. Eliki manude lesi pene. 
Eliki manutukune ei jono latu pene. 
Elijo hena seru mone. Eliki hena due 
kena misete. Pusu pene. 


Erzähler: Lefinus Tenine, Buria, 
Freie Übersetzung bei Jensen, Hainuwele, 
Nr. 250, S. 287. 


‚13. HNUSU BEI BINA ESA MEDE 
DUWELE QUETELE 


Bina esa duwele quetele di quele leini. 
Ei duwe lope quetele ei jono bisu. Eliki 
binare ei manu quetele mede kena 
quelere. Ei manu doma malau meite. 
Elike meite pesare bidike lora jono 
etemata. Eliki ei duwe pe meite leini. 
Hita inai duwe leuke bisu inai esa 
leuke. Eliki ei manue lolau leuke. Doma 
malau meite pesare ei birike lora ei 
jono saka etemata. Eliki ei due kai 
qualini. Hita inai due leuke quete bisu 
deneka. Eliki ei manue lolau leuke 
neka. Doma ei biti laquai neh mere 
bisu neka. Po ei manui doma meite 
pesare birikesi lora esi jono etemata. 
Eliki esi due malau meite leini, Eliki 
. quetele neh mede esi due due due. Eliki 
bina munine mede busa. Ei taneu 
inamu kai amamu jetia henare? Eliki 
quetele neh mede bete ami dekwa 
inaku kai amaku esi hena mo. Eliki 
bina munine bete mai ite keu loko 
inamu kai amamu esi hena. Eliki esi 
keu keu quetela neh mede etaneu inaku 
kai amaku hena etia? Eliki bina munine 
bete paisa. Eliki esi lopai bina munine 
mede ei luma. Eliki bina munine bete 


H. Niggemeyer: 


und sucht, (aber) findet (sie) nicht. Dann | 


kommt er zurück und sagt: Ich finde (sie) 
noch nicht, also iß erst, weil du Hunger haben 
wirst. (Die Frau antwortet:) Obgleich ich 
Hunger habe, esse ich nicht, weil ich nichts 
Gewöhnliches esse. Ich will nur den Mond 
und die Sonne essen. Wenn ich Gewöhnliches 


esse, sterbe ich. Dann geht der Delphin wie- | 


der fort. Da kommt der Tjui-Vogel. Der Vogel 
sagt: Geh mit mir, weil der Delphin sofort 
kommt, um dich zu fressen, weil er auf die 
Suche geht (und) die Sonne und den Mond 
nicht findet. Da sagt die Frau: Soll er mich 
nur essen! Da sagt der Tjui-Vogel: Nein, ich 
liebe dich, daher komme ich hierher, dich zu 
holen, damit ich dich ins Dorf zurückbringe. 
Aber die Frau sagt: Wie willst du mich auf 
dem Rücken tragen, wo du so klein bist? Du 
kannst mich nicht tragen! Da sagt der Tjui- 
Vogel: Versuche es doch! Dann trägt er sie 
bis ins Dorf. Dann kommt der Delphin, (aber) 
die Frau ist nicht mehr hier. Da ruft der 
Delphin die Fische in der ganzen See. Dann 
strömt die See über, damit das Dorf versinkt. 
Da ruft der Tjui-Vogel die Vögel von der 
ganzen Insel. Er schlägt nach den Augen der 
Fische. Und ein sehr großer Vogel kommt, 
fängt einen Fisch und frißt ihn, Andere kom- 
men (und) stoßen mit dem Fuß, bis die Augen 
der Fische ganz blind sind. Da gewinnt dieser 
Fisch nicht mehr. Dann flieht er weit weg. 
Dann gewinnt dieser Vogel. Dann wird der 
Tjui-Vogel Häuptling. Von da an versinkt 
das Dorf nicht mehr, das Dorf bleibt schön. — 
Das ist schon alles. 


13. Geschichte von einer Frau, 
die ein Kind gebiert 


Eine Frau gebiert ein Kind am Ufer eines 
Flusses. Das Kind, das sie gebiert, wird ein 
Kakerlak. Da läßt die Frau das Kind mit dem 
Fluß (weg)schwimmen. Es schwimmt bis zum 
Meer. Dann schlägt eine Meereswelle (das 
Kind und) es wird ein Mensch. Dann bleibt 
es dort am Meeresufer, Darauf gebiert seine 
Mutter wieder einen Kakerlak, (und) sie läßt 


ihn wieder flußabwärts wegschwimmen, Dort 


schlägt eine Meereswelle (das Kind und) es 
wird wie ein Mensch. Dann wohnt er (dort) 
mit seinem Bruder. Darauf gebiert seine 
Mutter noch ein Kakerlak-Kind, sie läßt es 
wieder flußabwärts schwimmen. Sie gebiert 
sechsmal Kakerlaken, aber sie läßt sie (weg-) 
schwimmen, bis eine Meereswelle sie schlägt 
(und) sie Menschen werden. Dann wohnen 
sie dort am Meeresufer, Dann bleiben diese 
Kinder lange Zeit (dort). Dann kommt eine 
Munine-Frau (menschenfressender Geist). Sie 
fragt: Wo ist das Dorf eurer Mutter und eures 
Vaters? Da sagen die sechs Kinder: Wir 


kennen das Dorf unserer Mutter und unseres | 
Vaters nicht. Dann sagt die Munine-Frau: : 


Kommt, wir gehen zum Dorf eurer Mutter 
und eures Vaters. Dann gehen (und) gehen 
sie, (und) die sechs Kinder fragen: Wo ist 
das Dorf unserer Mutter und unseres Vaters? 


en 
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imi due ijo au mutake ole. Eliki ei keu. 
Eliki mau mede loake bete imi jono 
saka au. Po mo imi mede munine leu 
lomei bunu imi neke, ei keu mutake 
ole kena dunu imi. Po esi lene loko 
maure beteke mo. Eliki bina munine 
* Joake. Eliki bina munine bete imi due 
au keu birike ai. Eliki ei keu. Eliki 
maure loake leuke bete imi ono saka 
au noma, po mo imi bina munine ei 
kane imi neka. Eliki esi bete mo. Eliki 
munine loake bete imi due au keu dana 
utane nikite. Eliki mau loake bete po 
imi lene loko au mo, sakane ei lomei 
bunu imi neka. Eliki quetela neh mede 
esi lene loko maure pene. Eliki mau 
lolete luma dana munine eni Juma 
laledje pusue. Eliki maude keu bete 
esi lolete ete inai kai amai. Po munine 
lomeijode quetela esi mei mone. Elejo 
maure keu lesi pene. Eliki doma mete 
hena nurui maure bete imi tatike, elejo 
keu taneu loko inamu kai amamu. Elijo 
imi kwalimi mede, soko imi lene beini. 
Eliki keu tetuwe inai kai amai bete 
hide nanae neh mau hena nurui? Eliki 
binare neteke mei lalei bete aunie que- 
tele. Po ale seba au sa kai ale bunu 
au mo. Eliki bete jele. Elejo ei nanare 
akamenare jono radja kena hena pene. 
— Pusu pene. 


Erzäh'er: Lefinus Tenine, Buria. 


Freie Übersetzung bei Jensen, Hainuweie, 
Nu, 95, S804. EE Meine Gewährsmänner 
gaben mir für bisu die Bedeutung tikus 
(mal.) = Maus. Sierevelt übersetzt bisu 
mit Kakerlak (S. 74), ebenso A. van Ekris. 


14. HNUSU BEI QUETE QUASOI 


Quetele mede inai amai mata peneka, 
elijo ei jela mosa. Niqua requa ma- 
nane mosa. Eliki ei due due supu kane 
mo doma petu itu. Eliki niaque mede 
loake kena quetele. Elijo quetele tulu 
ekutukejo niaque mei lokoi pene. Eliki 
quetele ei naija. Po niaque bete naija 
jake. Eliki niaque taneu quetele inamu 
amamu jetia? Quetele bete mata pususi 
peneka. Au mei kane moneka petua 
itu. Eliki niaque bete mai keu kai au 
selu inamu amamu. Eliki quetele keu 
kai niaque. Luasi keu keu doma Solo- 
hua. Eliki niaque tolae quetele mau 
hena nurui, elijo niaque kusu hena. 
Eliki sili kena luma quete quasoi inai 
amai esi luma. Eliki niaque bete bina 
mai keu selu quetele mau hena nurui. 
Eliki bina keu doma selu jo ei nanae. 
Eliki ei motie bete amu musune nanu 
due eti bubule osu ale mutalai. Po ale 
tia moneka. Tiare leu ete ami. Eliki 
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Da sagt die Munine-Frau: Noch (etwas weiter) 
dort! Dann (sehen sie) dort das Haus der 
Munine-Frau. Da sagt die Munine-Frau: Ihr 
bleibt, während ich Bambus schlage. Dann 
geht sie. Dann kommt eine Katze (und) sagt: 
Macht es, wie ich (sage)! Wenn ihr es nicht 
(tut), kommt die Munine zurück (und) tötet 
euch. Sie geht Bambus schlagen, um euch zu 
braten! Aber sie hören nicht auf das, was 
die Katze sagt. Dann kommt die Munine-Frau 
zurück. Sie sagt: Ihr bleibt, ich gehe, um Holz 
zu schlagen. Dann geht sie. Dann kommt die 
Katze wieder (und) sagt: Macht nur, wie ich 
(sage)! Wenn ihr es nicht (tut), frißt die 
Munine-Frau euch. Dann sagen sie: Nein! 
Dann kommt die Munine-Frau zurück (und) 
sagt: Ihr bleibt, ich gehe Nikite-Gemüse 
holen. Dann kommt die Katze und sagt: 
Wenn ihr nicht auf mich hört, kommt sie so- 
fort her, um euch zu töten, Da hören die sechs, 
Kinder auf die Katze. Dann geht die Katze 
in das Haus und holt alles aus dem Haus der 
Munine-Frau heraus. Dann sagt die Katze, 
daß sie (nun) zu ihrer Mutter und ihrem Vater 
gehen. Als die Munine-Frau herkommt, sind 
die sechs Kinder nicht mehr da. Die Katze 
ist inzwischen mit ihnen weggegangen. Dann, 
oben am Ende des Dorfes, sagt die, Katze: 
Wartet ihr, während ich nach eurer Mutter 
und eurem Vater frage. Wenn ihr inzwischen 
einen Bruder (bekommen habt), so hört ihr 
von ihm! Dann geht sie (und) trifft ihre 
Mutter und ihren Vater. Sie sagt: Wessen 
sechs Kinder sind dort am Dorfende? Da 
denkt die Frau: Es sind meine Kinder! (Die 
Katze:) Aber du bezahlst mich und tötest . 
mich nicht! (Die Frau:) Gut! Nun wird ihr 
ältestes Kind Radja im Dorfe. — Das ist schon 
alles. 


14. Geschichte von einem Waisenkind 


Mutter und Vater eines Kindes sind ge- 
storben, während es noch nicht erwachsen ist. 
Es kann noch nicht (allein) Essen suchen. So 
wartet es (und) findet sieben Tage lang kein 
Essen. Da kommt eine Schlange zu dem Kind. 
Während das Kind schläft, erschreckt die 
Schlange es — oh, sie ist schon bei ihm! Da 
läuft das Kind weg, aber die Schlange sagt: 
Lauf nicht weg! Dann fragt die Schlange das 
Kind: Wo sind deine Mutter und dein Vater? 
Das Kind sagt: Sie sind beide tot. Ich habe 
sieben Tage nichts mehr gegessen! Dann sagt 
die Schlange: Komm, geh mit mir, um deine 
Mutter und deinen Vater zu sehen. Da geht 
das Kind mit der Schlange. Die beiden gehen 
(und) gehen bis zum Salahua. Da legt die 
Schlange das Kind am Ende des Dorfes nieder, 
während sie selbst zum Dorfe hinaufkriecht. 
Dann hält sie an beim Hause der Mutter und 
des Vaters des Waisenkindes. Dann sagt die 
Schlange: Frau, komm und sieh dein Kind 
dort am Dorfende! Dann geht die Frau, bis 
sie ihr Kind sieht. Dann küßt sie es (und) 
sagt: Dein Leben (soll) lange dauern, bis die 
Insekten deinen Körper zerstören! Und krank 
sollst du nicht mehr sein! Die Krankheit 
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inai leu niqua manu tulale inai. Eliki 
diluke eti nanare bete ale tiamu sene, 
soko alaqua otoi esa tola manure mede, 
eliki hali beije lenejo manue totolae 
ale lilokole. Eliki jelanai manane bo- 
kala. Eliki loake kai niaque luasi kane. 


Doma luasi busa hena. Eliki quetele 
due kane hnekane neka. — Pusu pene. 


Erzähler: Lefinus Tenine, Buria, 


Freie Übersetzung bei Jensen, Hainuwele, 
Nr. 44, S. 100. 


15. HNUSU BEI MOKAI KAI BINA 


Mokai esa ei keu di ailuwei ijo ei 
bina due le ei nanae. Eliki ei mata. 
Mokai leu lomejo bina mata pene. 
Mokai taneu inai etemoli bete au bina 
etia? Eliki inai etemoli bete mata pene. 
Eliki mokai jono sulute totone elake. 
Eliki ei keu loko ei bina pai Solohua. 
Lopai mokai saka quele mede. Ei selu 
bina toini mede esi busa keri quele. 
Mokai selu ei bina mei mo. Eliki bina 
toini mede leu. Eliki selu suiki ei bina 
kai qualini luasi loake keri quele. Eliki 
qualini bete au Jeu akamena. Eliki bete 
jele le au suku sa. Eliki mokai bua 
kerike eni bina pene. Luasi lihi lomai- 
lomai doma mokai lesi. Eliki bina bete 
ale keu lolete koti au bei amaku sapake 
au due etemede. Eliki mokai keu lolete 
koti bei memei bete au loake dana au 
bina le au kuwanare marelekeni. Eliki 
memei bete jele po ale lepa palani mo 
sopake mo. Alemu bina mere ale leu 
kaini, po pita jono niaque petu jono 
etemata. Doma petu itu pemine ale bina 
jono etemata. Eliki luasi leu. Petu keu 
pita tulu, doma esi busa di hena kena 
melene. Eliki lese lebaledje mokai keu 
dana lasete aini behe esi kalie kenade 
ei lomei quebunu niaque mede eti ono 
etemata leuke. Eliki mokai beteke loko 
inai bete dana kanune esa ei jalikele. 
Eliki inai danae. Elika hena toini bete 
jelanai binade mata peneka ei leu 
suike. — Pusu pene. 


Erzähler: Lefinus Tenine, Buria, 


Freie Übersetzung bei Jensen, Hainuwele, 
Nr. 34, S. 91, 
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16. HNUSU BEI QUETE QUASOI LUA 


Quete quasoi lua due kai memei 
Seselata. Luasi due due eliki memei 
Seselata eni batu maka tutu ala sidi- 
kele. Eliki memei Seselata iono luasi. 
Eliki luasi dani. Memei Seselata bete 
imi lua supu mo soko au tete imi lua 
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(soll) weggehen (und) zu uns kommen! Dann 
geht die Mutter, einen Hahn zu holen, Dann 
gibt sie ihn ihrem Kinde (und) sagt: Wenn 
du Hunger hast, so richte ein Stück (Land) 
her und setze diesen Hahn (darauf). Dann 
wende dich ab von ihm, (und wenn) du hörst, 
daß der Hahn kräht, dann sieh wieder hin. 
Du bewunderst dann viel Essen! Dann kommt 
(das Kind) mit der Schlange, (und) beide 
essen. Als sie fertig sind, kommen die beiden 
ins Dorf. Dann bleibt das Kind (hier) und 
findet Essen ohne Mühe. — Das ist schon 
alles. 


15. Geschichte von einem Mann 
und einer Frau 


Ein Mann geht in den Wald, während seine 
Frau wegen ihres Kindes (daheim) bleibt. 
Dann stirbt sie. Der Mann kommt zurück — 
oh, seine Frau ist gestorben! Der Mann fragt 
seine Schwiegermutter: Wo ist meine Frau? 
Da sagt seine Schwiegermutter: Sie ist ge- 
storben. Da macht der Mann einen kleinen 
(und einen) großen Kamm. Dann geht er zu 
seiner Frau zum Salahua. Dort paßt der Mann 
am Wasser auf. Er sieht, wie alle Frauen 
kommen (und) Wasser schöpfen. Der Mann 
sieht seine Frau nicht. Dann gehen alle diese 
Frauen weg. Dann sieht er, wie seine Frau 
und ihr Bruder kommen (und) Wasser schöp- 
fen. Dann sagt ihr Bruder: Ich gehe voraus. 
Sie antwortet: Gut, ich will noch baden. Da 
springt der Mann auf (und) packt seine Frau. 
Sie beide ziehen einander hin und her, bis 
der Mann gewinnt. Dann sagt die Frau: Geh 
hinauf (und) bitte mich von meinem Vater 
(los), während ich hier bleibe. Dann geht der 
Mann nach oben, bittet den Vater (und) sagt: 
Ich komme, um meine Frau zu holen, weil 
mein Kind arm ist. Da sagt der Vater: Gut, 
aber du darfst nichts Unsinniges schwätzen 
(und) nicht fluchen. Du gehst mit deiner Frau 
zurück, aber tagsüber wird sie eine Schlange, 
nachts wird sie ein Mensch. Nach sieben 
Tagen wird deine Frau dann ein Mensch. 
Dann gehen die beiden. Nachts gehen sie, 
tagsüber schlafen sie, bis sie am Abend ins 
Dorf kommen. Dann schließt der Mann sie 
unter dem Hause ein (?) und geht einen 
Lansat-Baum holen, (den) sie pflanzen (?). Mit 
diesem (kommt) er nach hier (und) räuchert 
die Schlange, bis sie wieder ein Mensch wird. 
Dann sagt der Mann zu seiner Mutter: Hole 
einen Sarong, damit‘ sie sich anzieht! Den 
holt seine Mutter. Dann ist das ganze Dorf 
erstaunt: diese Frau ist gestorben, (aber) sie 
kommt wieder zurück. — Das ist schon alles. 


16. Geschichte von zwei Waisenkindern 


Zwei Waisenkinder wohnen bei ihrem 
Onkel Seselata. Sie beide wohnen lange Zeit. 
Da geht der steinerne Reisstampfer ihres 


‚ Onkels Seselata verloren. Da zürnt der Onkel 


Seselata den beiden. Sie weinen. Ihr Onkel 
Seselata sagt: Wenn ihr (ihn) nicht findet, 


Alune-Sprache 


neka. Eliki luasi dani dani. Eliki luasi 
keune. Eliki luasi keu keu keu ete- 
kwali mo luasi doma otoi esa nane 
Solohua. Eliki luasi koti bete ina ama 
memeku Seselata iono ami lua le batue 
batue. Eliki keu leuke neka. Luasi koti 
bete ina ama memeku Seselata iono 
ami lua le batue batue. Eliki inai amai 
luasi lene bete jake siasi koti? Hita 
Juasi koti koti koti. Eliki inai amai 
lene luasi. Eliki inai amai tatike luasi. 
Eliki inai amai bete imi lua mai ono 
sare? Eliki quetele lua mede bete ami 
lua mai taneu imi loko batue le sedike 
peka. Soko memeku iono ami lua lele 
peneka. Eliki inai amai bete batue 
mete hihiti lebuide. Eliki luasi leu. Po 
inai amai bete petu telu imi lua lomei 
loko ami. Eliki luasi leu lolete loko 
memei. Memei bete bature eteka? Eliki 
luasi bete mete hihiti lebui. Memei lio 
batu mei. Eliki luasi bete lesike petu 
telu ami lua leu. Eliki luasi due doma 
petu telu pusu luasi hitakoi, eliki luasi 
matane. — Pusu pene. 


Erzähler: Lefinus Tenine, Buria. 


Freie Übersetzung bei Jensen, Hainuwele, 
Nr, 47, S. 102. 


17. HNUSU BEI MAU KAI BISU 


Bisu inai esa ei biti quete etemata 
esa kai quete bisu ata. Laquai esa hena 
toini ono maru. Eliki bisu keu selu 
radja mede ei pake pakeane elejo 
kobuwe aibuini pakeane moneka. Eliki 
siri kobuwe meture. Eliki keu jono 
maru. Eliki bisu lomei sa lolete dulu 
lope dana lihba usoi esa. Eliki leu di- 
luke ete nanae bina etematare. Eliki 
luasi keu jono maru. Po bisu ono mo 
kele pai muli.-Po luasi keu bisu tetuwe 
mau saka quete bisu atare. Eliki mau 
bete jele. Eliki bisu keu po leu lolau 
bisu taneu mau bete au kwanae etia? 
Mau bete au atasi dudure soko esi keu 
kalema. Elejo mau kane bisu andi esa 
neka. Lesike anai telu. Bisu leu loko 
selu maru. Eliki leu lolau selu quetele. 
Lesike quetele lua. Bisu bete mau au 
quetele etika? Mau bete esi etemere 
dudure sa. Eliki bisu bite ale saka au 
kwanae mimise! Mau bete jele, ale keu 
selu maru noma, sapake au due kaisi 
noma. Eliki bisu keu keu lora selu maru. 
Selu selu pau bisure ei leu selu ei 
nanae lesike esa. Eliki ei taneu mau 

au quetele etia? Mau bite esi itemere 
dudure sa. Eliki mau koti koti, eliki ei 
ulake bisu keu selu maru. Bisu lora 
selu selu paile, eliki leu loko quetele. 
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töt ich euch beide! Da weinen die beiden 
heftig. Dann gehen sie. Sie gehen (und) 
gehen, und nicht lange (danach kommen) sie 
zu einem Land namens Salahua. Da rufen die 
beiden (und) sagen: Mutter, Vater, unser Onkel 
Seselata zürnt uns wegen des Stampfers! 
Dann gehen sie noch weiter. Sie rufen (und) 
sagen: Mutter und Vater, unser Onkel Sese- 
lata zürnt uns wegen des Stampfers! Dann 
hören ihre Mutter und ihr Vater die beiden 
(und) sagen: Nein, wer ruft? Da rufen die 
beiden noch einmal. Dann hören ihre Mutter 
und ihr Vater die beiden. Dann warten Mutter 
und Vater auf sie. Dann sagen Mutter und 
Vater: Was wollt ihr beide tun? Da sagen 
die Kinder: Wir beide kommen, euch nach 


. dem Stampfer zu fragen, denn er ist verloren- 


gegangen. Darum zürnt der Onkel uns seinet- 
wegen! Da sagen Mutter und Vater: Der Stein 
ist oben unter dem Tellerbrett! Dann gehen 
die beiden zurück, aber Mutter und Vater 
sagen: Nach drei Tagen kommt ihr her zu 
uns! Dann gehen sie zurück zu ihrem Onkel. 
Der Onkel sagt: Wo ist der Stampfer? Da 
sagen die beiden: Oben unter dem Teller- 
brett! Ihr Onkel blickt hin: der Stampfer ist 
da. Da sagen die beiden: Nach drei Tagen 
gehen wir fort! Die beiden warten, bis drei 
Tage vergangen sind, (dann) hängen sie sich 
auf. Dann sind sie beide tot. — Das ist schon 
alles. 


17. Geschichte von der Katze 
und dem Kakerlak 


Ein Kakerlak gebiert ein menschliches Kind 
und vier Kakerlak-Kinder. Einmal tanzt das 
ganze Dorf Maro. Da geht der Kakerlak (und) 
sieht, (wie) der Radja ein Kleid anlegt, aber 
die Kleiderkiste nicht verschließt. Dann geht 
er hinaus, verschließt die Tür und geht zum 
Marotanzen. Da geht der Kakerlak hin, klet- 
tert hinauf, steigt wieder hinab (und) nimmt 
ein Tuch. Dann geht er zurück (und) gibt es 
ihrem Kind, das eine Menschenfrau ist. Dann 
gehen sie beide zum Marotanzen. Aber der 
Kakerlak macht nicht (mit), er steht hinten. 
Als sie beide gehen, trifft der Kakerlak die 
Katze (und sagt): Paß auf die vier Kakerlak- 
Kinder auf: Die Katze sagt: Gut. Dann geht 
der Kakerlak, aber er kommt zurück (und) 
fragt die Katze: Sag, wo sind meine Kinder? 
Die Katze sagt: Soeben füttere ich sie (9), 
nun gehen sie spielen. Inzwischen hat die 
Katze ein Kakerlak-Junges gefressen. Drei 
Junge sind noch übrig. Kakerlak geht hin, um 
den Maro zu sehen, Dann geht er zurück, um 
die Kinder zu sehen. Zwei Kinder sind noch 
da. Kakerlak sagt: Katze, wo sind meine 
Kinder? Katze sagt: Soeben (waren) sie noch 
hier! Kakerlak sagt: Bewache meine Kinder 
gewissenhaft! Katze sagt: Gut, geh du nur 
zum Maro, während ich bei ihnen bleibe. 
Dann geht Kakerlak hin, um den Maro zu 
sehen. Kakerlak sieht zu (und) geht (dann) 
zurück, um seine Kinder zu sehen. Eins ist 
noch übrig. Dann fragt er die Katze: Wo sind 
meine Kinder? Die Katze sagt: Sie (waren) 


9* 
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Lolaujo mau kane pelae quetele. Eliki 
bisu taneu mau bete au quetele etia? 
Elijo mau kane bisu anai mei bidu lale 
sa. Eliki mau lepa moneka. Mau kane 
bisu eliki leluwe eliki ei buah kerike 
bisu inai mede. Elejo ei kusu kena 
iapele benai. Elejo quete elematare 
radja kaini pene. Doma musune esa 
radja supu quetele esa. Eliki radja kai 
bina keu mete maka moa, elejo quetele 
mau niamtulu. Eliki radja lolau selu 
quetele bisu kalema kaini. Eliki radja 
loso bisu mata. Eliki bina selu jo inai 
mata pene. Eliki dani dani. Radja bite 
ale dani sare? Bete au dani inaku. Eliki 
kalieni. 

Erzähler: Lefinus Tenine, Buria. 

Freie Ubersetzung bei Jensen, Hainuwele, 


Nr. 272, S. 304, — Fur die Ubersetzung von 
bisu siehe Anmerkung zu Text Nr. 13. 


18. HNUSU BEI ASU KAI MARALANE 


Asu kai maralane luasi kena menai 
ono luma toini misete. Luasi ono lomai 
mo. Luasi keu lupu luasi kane lupu 
luasi quana kena esa le menai asu esi 
sepai po maralane mo. Eliki maralane 
beteke alemu sipai po au mo. Eliki 
maralane neteke jo mo. Eliki maralane 
subue sepai bei asu. Eliki naija. Eliki 
asude ono. Eliki asude niqua niqua eti 
supuwe. Eliki eketele. Beide eliki asu 
lisa kai maralane, doma petu mede. — 
Pusu pene. 


Erzähler: Lefinus Tenine, Buria. 


Freie Ubersetzung bei Jensen, Hainuwele, 
Nr. 71, S.125. 


fe J ry T PEN: 


H. Niggemeyer: Alune-Sprache, HAE 


eben noch hier. Dann ruft die Katze, dann ~ 


schickt sie den Kakerlak weg, um den Maro 
zu sehen. Kakerlak (geht) hin und sieht zu, 
dann geht sie zurück zu ihren Kindern. Dort 
jedoch hat die Katze die Kinder gefressen. 
Da fragt Kakerlak die Katze: Sag, wo sind 
meine Kinder? Inzwischen frißt die Katze, sie 
hat ein Kakerlak-Junges noch im Maule. Da 
spricht die Katze nicht. Die Katze verschluckt 
dann das Kakerlak-Junge, dann springt sie 
und fängt den Kakerlak. Dann geht sie in ein 
Erdloch hinein. Inzwischen hat der Radja 
das menschliche Kind geheiratet. Nach einem 
Jahr bekommt der Radja ein Kind. Dann 
gehen der Radja und seine Frau zum Koch- 
platz, während das Kind auf seinem Schlaf- 
platz (ist). Da geht der Radja hin (und) sieht, 
(wie) ein Kakerlak mit dem Kind spielt. Da 
schlägt der Radja den Kakerlak tot. Da sieht 
die Frau: oh, ihre Mutter ist tot! Da weint 
sie heftig. Der Radja sagt: Warum weinst du? 
Sie sagt: Ich beweine meine Mutter! Dann 
begräbt sie sie. 


18. Geschichte von Hund und Hirsch 
Hund und Hirsch sind anfänglich befreundet 


(wörtlich: machen schönes Haus). Sie beide - 


sind nicht böse auf einander, sie beide gehen 
zusammen, sie beide essen zusammen, sie 
beide leben zusammen. Denn anfänglich hat 
der Hund ein Geweih, aber der Hirsch nicht. 
Da sagt der Hirsch: Du hast ein Geweih, aber 
ich nicht. Da denkt der Hirsch: Ach nein! 
Dann zieht er dem Hunde das Geweih heraus 
und läuft davon. Da wird der Hund böse, Er 
sucht (und) sucht, bis er (ihn) findet. Dann 
beißt er ihn. Von diesem Tage an (hat) der 
Hund Feindschaft mit dem Hirsch, bis zum 
heutigen Tag. — Das ist schon alles. 


(Schluß folgt im nächsten Heft.) 
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Zum Problem ‚„Männerhaus”') 


Von 
Erhard Schlesier 


Der Terminus ,Männerhaus' ist in der völkerkundlichen Soziologie ein 
wichtiger, häufig angewandter Begriff. Eine Durchsicht der einschlägigen 
Literatur läßt jedoch erkennen, daß er sehr komplexer Natur ist: Ein Forscher 
bezeichnet diese, der andere jene Institution als ,Männerhaus”. Bei der Be- 
arbeitung des „Männerhauses” eines bestimmten Kulturgebietes ist demnach 
als erstes zu klären, welche Hausarten bzw. Institutionen Gegenstand der 
Untersuchung sein sollen. Die Beantwortung der Frage ist nur möglich durch 
eine wissenschaftsgeschichtliche Betrachtung des Begriffes ,Männerhaus . Sie 
zeitigt (in aller Kürze wiedergegeben) folgende Ergebnisse: Der Begriff wurzelt 
in der Gesellschaftstheorie von H. Schurtz (Altersklassen und Männerbünde, 
1902). In der bis zu diesem Zeitpunkte erschienenen ethnographischen Literatur 
werden die Gebäude, in denen sich das gesellschaftliche Leben der Männer 
vollzieht, begrifflich meist als „öffentliche Häuser”, „große Häuser” o.ä. vom 
Wohnhaus der Familie unterschieden. Dieselben Termini findet man in den 
vergleichenden Werken des 19. Jahrhunderts angewandt. Hier wie dort 
erscheint der Begriff „Männerhaus” äußerst selten; zudem besitzt er noch 
keine Fundierung. Dieses Verdienst darf H. Schurtz beanspruchen. Dessen 
Ansichten über die Grundlagen der menschlichen Gesellschaft sind allgemein 
bekannt. Wichtig ist, daß er als das „eigentliche” („typische‘, „ursprüngliche‘) 
Männerhaus das sog. Junggesellenhaus bezeichnet (er definiert es auf S. 203f.). 
In dieser Institution liegt nach Ansicht Schurtz die Tendenz zu verschiedenen 
Umbildungen: Das Junggesellenhaus kann sich zum „allgemeinen Männer- 
haus‘, Spiel- und Tanzhaus der Gemeinde, Schwitz- und Badehaus der Männer, 
Beratungshaus, Klubhaus einer bestimmten Organisation, Kulthaus, ... ent- 
wickeln. In allen Hausarten, die mit dem Gesellschaftsleben der Männer in 
Verbindung stehen, erkennt Schurtz Derivate des „typischen Männerhauses 
des Junggesellenhauses. Offensichtlich führt seine Ansicht dazu, daß die 
„Derivate' selbst als „Männerhäuser“ bezeichnet werden. Diesen Schritt hat 
in gewisser Hinsicht schon Schurtz vollzogen, indem er alle die genannten 
Hausarten (also die ,,Derivate’’) in einem Kapitel seines Werkes: „Übersicht 
der Erscheinungsformen des Männerhauses'', zusammenfaßte. 


Alle Forscher, die sich nach dem Erscheinen des Schurtzschen Werkes 
mit dem „Männerhaus’ beschäftigten, kann man — mit der bei diesem Vor- 
haben nötigen Einschränkung natürlich — in drei Gruppen einteilen: Eine 
Anzahl von Autoren (beispielsweise H. Webster, J. Haeckel) nehmen die von 
Schurtz aufgestellte Definition des Begriffes „Männerhaus” bzw. seine Um- 
bildungshypothesen an; z. T. gehen sie (beispielsweise H. Visscher, M. Haber- 
landt, K. Birket-Smith) über Schurtz noch hinaus, indem sie nunmehr allein 
den Terminus ,Männerhaus"” anwenden. Sie fassen „das Männerhaus’ als eine 
Einheit auf und versuchen, eine allgemeine Charakteristik der Institution zu 
geben. Die Vertreter der zweiten Gruppe (sie ist zahlenmäßig wohl die 

1) Der Verfasser hat in seiner im Institut für Völkerkunde der Universität zu Göttingen an- 
gefertigten Dissertation über „Die Erscheinungsformen des Männerhauses und das Klubwesen in Mikro- 
nesien” (Göttingen 1951) gearbeitet. Da eine Veröffentlichung der Untersuchung 2. Z.. nicht möglich ist, 
begrüßt der Verfasser dankbar die ihm gebotene Möglichkeit, an dieser Stelle einige. der erzielten 
Ergebnisse niederzuschreiben. Es sollen dabei im besonderen diejenigen Ergebnisse berücksichtigt 


werden, die über das mikronesische Kulturgebiet hinaus für das Gesamtproblem ,Mannerhaus" Bedeutung 
haben. 
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starkste) sprechen in ihren Werken von „Versammlungshäusern”, „Jung- 
gesellenhausern” usw., verwenden jedoch (ebenfalls im Anschluß an Schurtz) 
für diese und andere Institutionen auch den Begriff „Männerhaus’, so H. Never- 
mann und Ch. v. Fürer-Haimendorf. Andere Autoren lehnen schließlich den 
von Schurtz aufgestellten Entwicklungsgang ab. Teils wollen sie den Begriff 
„Männerhaus’ auf eine bestimmte Hausart eingeschränkt wissen (P. W.Schmidt 
auf das Junggesellenhaus, R. Thurnwald setzt in „Die menschliche Gesell- 
schaft” den Begriff „Männerhaus‘ mit den Termini Versammlungshaus und 
Beratungshalle gleich), teils wenden sie ihn überhaupt nicht an und wählen 
Begriffe, in denen die genaue Funktion eines Hauses zum Ausdruck kommt, so 
bei R. H. Lowie: bachelors’ dormitory, men's workshop u. a. 

Aus dem Gesagten ist folgender Schluß zu ziehen: Der Begriff „Männer- 
haus” ist (wie manch anderer Terminus der völkerkundlichen Soziologie) 
keineswegs ein so fest umrissener, wie es nach seiner häufigen Anwendung 
zu urteilen den Anschein hat. Als Folgerung ergibt sich somit, daß eine Unter- 
suchung „des Männerhauses” sich nicht auf eine bestimmte Institution 
beschränken darf, sondern daß alle Hausarten, in denen sich das gesellschaft- 
liche Leben der Männer abspielt, berücksichtigt werden müssen. Dadurch 
gewinnt man zugleich die Möglichkeit, die von Schurtz aufgestellte Ent- 
wicklungsreihe nachzuprüfen. Es empfiehlt sich auch, den Begriff „Männer- 
haus‘ (eben auf Grund seiner Vieldeutigkeit) zunächst auszuschalten und die 
einzelnen Institutionen nach ihrer funktionalen Stellung zu benennen. 

Der ethnographische Befund in Mikronesien beweist ebenfalls deutlich die 
Komplexität des Männerhausbegriffes. Die Erscheinungsformen des Männer- 
hauses sind auf den einzelnen Inseln bzw. Inselgruppen folgende’): x 


Marianen: a) Versammlungshaus (?), (..... ) 
b) Junggesellen-Klubhaus (goma urritao) 

Palau: a) Versammlungshaus (rubak-bai) | 
b) Klubhaus (Männer- und Junggesellen-), (bai 1 galdebegel) 


c) Festhaus (bai 1 pelu), nicht in allen Dörfern vorhanden 
Yap: a) Versammlungshaus (pävai) 
b) Klubhaus (Männer- und Junggesellen-), (falu) 


Songosor: a) Versammlungshaus, zugleich Kulthaus (falumar) 
b) Männerarbeitshaus (ferimau), (ursprünglich Junggesellenhaus?) 
Pur: a) Versammlungshaus (ringele) 
b) Männerarbeitshaus (?), (...), (ursprünglich Junggesellenhaus?) 
Merir: Versammlungshaus, zugleich Kulthaus (charingimacho) 
Tobi: a) Kulthaus (zugleich oder ehem. Versammlungshaus?), (...) 
b) Junggesellenhaus (?), (emasil) 
Ngulu: Versammlungshaus (?), (magalimar) 
Mogemog: a) Versammlungshaus (fal) 
b) Junggesellenhaus, zugleich Bootshaus (fagil) 
Feis: Junggesellenhaus, zugleich Bootshaus (fal) _ 
Sorol: a) Versammlungshaus, zugleich Tanzhaus (falariar) 
b) Bootshaus (zugleich Junggesellenhaus?), (faloa) 
Oleai: a) Männerarbeitshaus, zugl. Versammlungs- u. Bootshaus (faleoa) 
b) Junggesellenhaus (fal'lap) 
Aurepik: unklar, keine Auswertung möglich 
Ifaluk: Versammlungs- und Junggesellenhaus (fenap), z. T, zugleich 
Bootshaus, dann (fanüua) 
Faraulip: Versammlungs- u. Bootshaus (zugleich Junggesellenhaus?), (fal) 
Lamotrek: Bootshaus (fal), (zugleich Versammlungs- u. Junggesellenhaus?) 
Polowat: a) Versammlungshaus, zugleich Tanzhaus (odolap) 
b) Junggesellenhaus, zugleich Bootshaus (ut) 
Satowal: a) Versammlungshaus (utölöb) 
b) 


Junggesellenhaus, zugleich Bootshaus (uteliwa) 


2) Die mit einem Fragezeichen versehenen Angaben besitzen nur Wabrscheinlichkeitscharakter, 
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Hok: a) Versammlungshaus (outalap) 

b) Bootshaus (...), (zugleich Junggesellenhaus?) 

a) Versammlungshaus (im) 

b) Junggesellenhaus, zugleich Bootshaus (ut) 

Pollap: Bootshaus (ut), (zugleich Junggesellenhaus?) 

Olol: Bootshaus (ut), (zugleich Junggesellenhaus?) 

Truk: (Klan)-Versammlungshaus, zugleich Junggesellenhaus, Kult- 


Lemarafat: 


und Bootshaus (ut) 

Nama und Losap: (Klan)-Versammlungshaus, zugl. Bootshaus (und Junggesellen- 
haus?), (ut) 

Namoluk: (Klan)-Versammlungshaus, zugl. Tanz-, Fest- und Junggesellen- 
haus (fel) 4 

Lukunor: (Klan)-Versammlungshaus, zugleich Junggesellen- und Boots- 


(Mortlock-Ins.) haus (fal) 

Nukuor: a) Kulthaus (amalau). und Kultplatz (te marae) 

b) Junggesellenhaus (hata) 

Kapingamarangi: a) Versammlungshaus (..:), (in alter Zeit) 

b) Bootshaus, zugleich Versammlungshaus (ti hare ti vacha), 
(in neuerer Zeit) 

Ponape: Versammlungshaus, zugleich Junggesellenhaus, Fest- und Kult- 

haus und Bootshaus (nas) 

Ngatik, Mokil, 

Pingelap: Bootshaus (...., nach, nodz), (zugleich Junggesellenhaus?) 

Kusae: a) Versammlungshaus (...) in Lölö 

b) Männerarbeitshaus, zugleich Tanz- und Festhaus und Bootshaus, 
z.T. auch Kochhaus und Junggesellenhaus (lom elap) 

c) Koch- und Junggesellenhaus (unum) 

Nauru: a) (Klan)-Versammlungshaus, zugl. Tanz- und Festhaus (temaniap) 


b) Junggesellenhaus für Angehörige der temonibe-Klasse 
Marshall-Ins.: Junggesellenhaus (...) 
Gilbert-Ins.: Versammlungshaus, zugleich Tanz- und Festhaus (maniap) 


Es sind also in Mikronesien sechs Institutionen festzustellen: Das Ver- 
sammlungshaus, Junggesellenhaus, Klubhaus, Männerarbeitshaus, Tanz- und 
Festhaus, Kulthaus. Diese sind (wenn auch oftmals zwei, ja drei Einrichtungen 
in einem Gebäude vereinigt sind) funktionell voneinander zu trennen (Ter- 
minologie). Darüber hinaus besitzen sie jede ihre besonderen soziologischen 
Grundlagen. So ist das mikronesische Versammlungshaus nur dort nachzu- 
weisen, wo zwei Voraussetzungen bestehen: Autonomie oder zumindest eine 
weitgehende Selbständigkeit sowie Beteiligung eines mehr oder minder großen 
Personenkreises an der Leitung des politischen Verbandes. 5 

In dieser Tatsache, daß die verschiedenen Männerhausformen auf jeweils 
spezifischen soziologischen Grundlagen beruhen, liegt die eigentliche Bedeu- 
tung des Problems. Die Voraussetzung für die Umbildung des „ursprünglichen 
Mannerhauses” zu einer großen Anzahl weiterer Männerhausformen ist bei 
Schurtz die Einheit der soziologischen Grundlagen jener Institutionen: Der | 
Gesellschaftstrieb des Mannes, der sich in der organisierten Männergesell- 
schaft (d.h. in der Existenz des Männerhauses) äußere. Für Mikronesien ist 
dagegen festzustellen, daß nur mit einer der sechs Institutionen, dem Klub- 
hause, eine organisierte Männergesellschaft verbunden ist. Außerdem zeigt 
sich deutlich, daß Schurtz den Gesellschaftstrieb des Mannes nicht nur über- 
schätzt, sondern auch soziologischen Phänomenen zugrunde legt, die mit einem 
Gesellschaftstrieb nichts zu tun haben. (Man kann z. B. darin, daß sich eine 
Anzahl Männer zu Arbeiten, die nur unter Mithilfe mehrerer Personen aus- 
geführt werden können [Kanubau], im Männerarbeitshause zusammenfinden, 
eine Außerung des männlichen Gesellschaftstriebes nicht erkennen.) Als 
Derivat des Junggesellenhauses (im Sinne von Schurtz) kann in Mikronesien 


? 
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das Klubhaus, jedoch keine der anderen Institutionen, gelten. Häufig ist 
dagegen ein Funktionswechsel eines Gebäudes nachzuweisen. (Das 
lom elap Kusaes beispielsweise, ehemals hauptsächlich ein Versammlungshaus, 
diente in neuerer Zeit u. a. als Männerarbeitshaus. Bedingung des Funktions- 
wechsels war in diesem Falle die mit der Herausbildung eines Staatswesens 
verbundene Aufgabe der politischen Selbständigkeit der Dörfer.) Die „Um- 
bildungen‘ des „typischen Männerhauses‘ nach Schurtz sind im Grunde nichts 
anderes als eine Kette von Funktionswechseln. Das mikronesische Material 
zeigt, daß Schurtz in dieser Hinsicht manches richtig sieht. Er irrt aber in 
einem sehr wichtigen Punkte: .Insofern, als er die „Kette von Funktions- 
wechseln‘ als eine Entwicklungsreihe betrachtet, an deren Anfang auf jeden 
Fall das Junggesellenhaus stehe. Das mikronesische Kulturgebiet ist ein Bei- 
spiel dafür, daß jede einzelne Erscheinungsform des Männerhauses, sei es das 
Versammlungshaus, das Junggesellenhaus oder eine andere Institution, einem 
Funktionswechsel unterliegen und Ausgangspunkt einer eigenen Reihe 
von nachfolgenden Umbildungen sein kann. 

Aus all dem ergibt sich, daß der Begriff „Männerhaus’ für Mikronesien 
aufgegeben werden muß. Es handelt sich hier weder um eine einheitliche 
Erscheinung — und die Anwendung ein und desselben Begriffes auf eine Viel- 
zahl von Institutionen muß zu Mißverständnissen Anlaß geben —, noch 
können die verschiedenen Institutionen auf eine Ausgangsform zurück- 
geführt werden. Aus diesem Grunde ist auch das mikronesische Junggesellen- 
haus kein „typisches“ oder „ursprüngliches Männerhaus‘. Verallgemeinernd 
darf gesagt werden: Der Begriff ,,Mannerhaus” ist nicht geeignet, den wahren 
Charakter einer Institution erkennen zu lassen. Der Ethnograph besonders 
sollte ihn zugunsten klarer Termini (Funktion!) vermeiden. Aufgabe der 
ethnologischen Forschung ist es, durch monographische Bearbeitung möglichst 
vieler Kulturgebiete „das Männerhaus' in seine verschiedenen Erscheinungs- 
formen aufzuspalten und deren soziologische Grundlagen herauszuarbeiten. 
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Algunas referencias del „Informe arqueolögico de Kcollkce-wairachina, 
Paucar-cancha i Atas-kcasa en el Cerro Pachatusa” Cusco Pert 


Von 
Florencio Daniel Heredia 


Mit 4 Abbildungen 


La ciudad del Cusco, en la Republica del Pert, Sud América, se encuentra 
rodeada por una serie de cerros; de éstos, los que tienen mayor elevacion son 
los que forman la Cordillera de Pachatusan, siendo la maxima de 15 914 pies 
sobre el nivel del mar. 


Uno de los cronistas de la cultura incaica, Pedro Sarmiento de Gamboa, 
manifiesta que en tiempo de los Incas fueron construidos varios adoratorios 
en las partes altas de los cerros que bordean el valle del Cusco, como Wana- 
cauri, Senkca, Picol i Pachatusan. Estos restos arqueolögicos existen en la 
actualidad i algunos de ellos han sido estudiados por el suscrito para presentar 
como tesis de grado doctoral a la Universidad Nacional del Cusco. 


Foto 1. Construcciones de Kcollkce-waira- Foto 2. Una de las construcciones de Pau- 
china, del periodo Inca Provincial. car-cancha, del periodo Inca Imperial. 


La mayor distancia de la ciudad del Cusco a la Cordillera de Pachatusan 
es de 30 km. i la menor de 18 km. En esta Cordillera existen varias ruinas 
arqueolögicas de diversa presentaciôn i motivaciön; de todas ellas he tomado 
como objetivo de mi estudio las que se encuentran en la parte mas alta, que 
son: Kcolkce-Wairachina (la mäs meridional), Paucar-cancha (en la parte 
central) i Atas-kcasa (al norte). 

= Las vistas fotogräficas presentan diversos aspectos de las ruinas arque- 
olögicas, en la siguiente disposiciön; (Foto 1) se refiere a Kcollkce-wairachina; 
(Foto 2) a Paucar-cancha; (Foto 3 u. 4) a Atas-kcasa. | 
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Las ruinas estudiadas, juzgo, que tienen particular importancia en el grupo 
de todas las que se encuentran en esta zona, por su motivaciön i por el con- 
cepto de unidad que existe entre los tres restos estudiados. — La motivacion 
de Kcolkce-wairachina, segün la deducciön hecha, ha podido ser doble: La 
primera, de observaciön de avanzada contra los antis, en el periodo de Inca 
Provincial i la segunda, posteriormente de coordinacion de comunicaciones 
entre los diversos puntos de observacion i la capital incaica, posiblemente 
mediante el fuego, de dia por el humo i de noche por la luz, siendo un verdadero 
atalaya natural entre los valles Quispicanchi-Cusco por un lado i Calca por 
el otro; es desde el periodo Inca Provincial i en el periodo Inca Imperial. 


Paucar-cancha también presenta haber tenido doble motivacion o funcion 
social; Primera, coordinar la observaciön en relaciön con Kcollkce-wairachina 


Foto 3. Un aspecto general de las con- Foto 4. Construcciones de Atas-kcasa, del 
strucciones de Atas-kcasa. periodo Inca Provincial. 


i segunda, su funciön social principal fué de un adoratorio o waca, para los 
homenajes religiosos a la salida del Sol. El adoratorio lo debiö ser en el morro 
de forma circular, al igual que en otros lugares, i los edificios restantes han 
debido ser para la vivienda de los sacerdotes en las épocas del ejercicio del 
culto; es del periodo Inca Imperial. 


Atas-kcasa, por su situaciön topogräfica i por la calidad de las construc- 
ciones, se deduce que ha tenido una sola funciön, que es la de defensa contra 
las incursiones enemigas del lado este a la ciudad del Cusco, es una in- 
expugnable fortaleza en una estrecha garganta de la Cordillera, por donde 
existe un camino al Cusco; es del periodo Inca Provincial. 


Estos datos estän de acuerdo con la tésis arriba mencionada, que se ha 
publicado. 


Cusco, 13 de setiembre de 1951. 


Vu 
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Klassische Sternbilder am Himmel der Tschuktschen 


Von 
Helmut Werner 


Mit 4 Abbildungen 


Bei einem eingehenden Studium der Sternbilder der Tschuktschen, wie sie 
W. Bogoras in seinem Werk „The Chukchee" !) beschreibt, zeigte sich in überraschen- 
der Deutlichkeit eine weitgehende Übereinstimmung der tschuktschischen Sternbilder 
mit den entsprechenden Bestandteilen des klassischen Himmels sowie mit den ihnen 
zugrunde liegenden mythologischen Motiven. 

Nach der allgemeinen tschuktschischen Anschauung erscheint die Gesamtheit der 
Sterne wie eine Herde Rentiere, die an den den Himmelsnordpol kennzeichnenden 
Polarstern angebunden sind und in dieser Anpflockung um ihn kreisen, was durch die 
zenitnahe Stellung des Polarsterns bei den Tschuktschen (ca. 68° Nordbreite) 
besonders sinnfällig ist. Von einer Anseilung der Gestirne ist bereits im Alten Testa- 
ment die Rede; im Buch Hiob 38,31 heißt es: „Kannst Du die Bande der Plejaden 
knüpfen oder die Seile des Orion lösen?‘ Im besondern läßt jene tschuktschische Auf- 
fassung eine Anlehnung an die ägyptischen Pflocklegenden erkennen, vornehmlich an 
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Abb. 1. 


die Vorstellung von der Verkettung des Stierschenkels (GroBer Wagen) mit Isis in 
Nilpferdgestalt (Kleiner Wagen), ferner an die griechische Anschauung, daß die Sterne 
an eine sich drehende Spindel, die Weltachse, angebunden seien 2), Dieses Motiv der 
Anpflockung von Gestirnen war sogar bis zu den Inkas vorgedrungen, welche die 
Sonne in ihrem gleichférmigen taglichen Gang mit einem an einem Seile geführten 
Lama verglichen?). 

Aber auch die Individualisierung einzelner Sterne in der Gestalt von Rentieren 
dürfte auf ägyptische Anschauung, und zwar auf die spezielle Deutung der sieben 
hellen Wagensterne als „sieben Kühe" zurückgehen, der die römische Bezeichnung 
„sieben Dreschochsen” entspricht, die den Griechen ebenfalls bekannt gewesen sein 
muß, wie der griechische Name Bootes (Ochsentreiber) für das konventionelle Stern- 
bild des Bärenhüters wahrscheinlich macht‘). Im Rigweda der Inder heißen die Sterne 
allgemein „die Rinder“ 5), Gewisse helle Sterne, die sich aus der Schar der schwächeren 
herausheben, wie beispielsweise die fünf Sterne der Cassiopeia, werden bei den 
Tschuktschen Rentierböcke genannt. 

Außer den schon von Homer gebrauchten Benennungen Bärin und Wagen für die 
Sterne a, ß, 7, à, €, &, n Ursae majoris trugen diese Sterne bei den Griechen noch den 
Namen Helike, der entweder soviel wie ,Drehgestirn wegen ihrer polnahen Himmels- 
kreisung oder aber einfach „Windung” wegen ihrer S-linienformigen Anordnung 
bedeutet (Abb. 1). Auf letztere Bedeutung geht offenkundig das tschuktschische Stern- 
bild „Die Schlingenwerfer” zurück, und zwar werden dafür nur die sechs Sterne @, Pf, 
y, 6, &, n UMa in Anspruch genommen, während der Doppelstern &, g (Mizar — Alkor) 


1) W. Bogoras, The Chukchee. Memoirs of the Jesup North Pacific Expedition VII (1904), S. 307 ff. 
2) E. Zinner, Die Sternbilder der alten Agypter. Isis XVI (1931), S. 95 f. 
3) A. Bastian, Die Verehrung der Himmelskörper. Zeitschrift für Ethnologie 4 (1872), S. 359f. Vgl. 
Hastings‘ Encyclopaedia of Religion and Ethics 12 (1921). Sun, Moon, and Stars, S. 68. 

4) Boll-Gundel, Sternbilder, Sternglaube und Sternsymbolik bei Griechen und Römern. Roschers 
Lexikon der griechischen und römischen Mythologie VI (1937), Sp. 873 ff. 

5) Nach freundlicher schriftlicher Mitteilung von Herrn Prof. Dr. W. Kirfel, Bonn. 
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als ein an einem Paar Rentiergeweihe nagender Graufuchs gilt (s. u.). Den Ausgang 
für die tschuktschische Ansicht, daß jene sechs Sterne ebenso vielen schlingen- 
werfenden Männern entsprechen, bildet zweifellos die griechische Helike. Bezeich- 
nenderweise verwenden die Tschuktschen das Lasso zum Rentierfang (Abb. 2). Die 
charakteristische Bewegungsphase des geworfenen Lassos paßt besonders gut zu der 
Linienführung zwischen den Sternen f, 7, 6, &, 6, 7 UMa (vgl. Abb. 1 und 2). Wenn jetzt 
jedoch einzelne Sterne der Helike als Schlingenwerfer angesehen werden, so liegt 
offenkundig eine Umwandlung des typischen Liniensternbildes (Helike = Lasso) in ein 
Gruppensternbild (mehrere schlingenwerfende Männer) *) vor‘). 
Man könnte zunächst geneigt sein, den Graufuchs, der an einem Paar Rentier- 
geweihen nagt, als eigene Zutat der Tschuktschen anzusehen. Dem ist aber keineswegs 
so. Auch dieses Motiv ist von Griechenland aus dorthin übertragen worden; denn die 
Bezeichnung „Fuchsstern“ für Alkor (g UMa), unser Reiterlein, kommt schon in den 
Aratscholien gelegentlich vor) und ist übrigens babylonischen Ursprungs”). Der 
Umstand, daß Alkor als ein einzelner und zumal lichtschwacher Stern einerseits im 
klassischen Altertum Fuchsstern hieß, andererseits bei den Tschuktschen als Grau- 


Abb. 2. Rentierfang mit Lasso (spiegelverkehrte Wiedergabe einer Tschuktschen-Zeichnung aus 
A.E. von Nordenskjöld, Die Umsegelung Asiens und Europas auf der Vega II, 133,2) 


. 


fuchs angesehen wird, stellt wohl das starkste Argument ftir die Ableitung der 
tschuktschischen Sternbilder aus der Antike dar. : 

Das griechische Motiv der Bärin in den UMa-Sternen ist ebenfalls zu den 
Tschuktschen mitgewandert, aber durch die Vorstellung der Helike, die sich offenbar 
leichter in ihrem Lebenskreise assimilieren ließ, verdrängt worden. Die ptolemäische 
Bärin umfaßt außer den genannten sieben hellen Sternen eine Reihe schwächerer 
Sterne, unter denen die südlichsten drei auffällige Sternpaare bilden, die in nahezu 
gleichen Abständen hintereinander liegen und die Tatzen der Bärin markieren: ı, x 
sind die sich überdeckenden Vordertatzen, À, «u und », & die einzeln sichtbaren Hinter- 
tatzen. Bei den Arabern wurden diese drei Sternpaare die „Gazellensprünge‘‘ genannt, 
bedeuten also Trittsiegel. Das Tatzenmotiv ist bei den Tschuktschen als pars pro toto 
des griechischen Motives der Bärin und als Singularität auf die benachbarte Nördliche 
Krone abgeglitten, deren halbkreisförmig angeordnete Sterne deutlich eine Bären- 
tatze erkennen lassen, So erklärt sich das tschuktschische Sternbild der Eisbären- 
tatze 10), 

Wir wenden uns nunmehr dem bedeutendsten Sternbild, dem Orion, und den 
benachbarten Plejaden zu. Orion (Abb.3) ist bei den Tschuktschen gleich wie am 


6) Weitere Gruppensternbilder für die sieben hellen UMa-Sterne, und zwar ebenfalls als Gruppe 
von Menschen gedacht, bieten sich uns in den sieben Einfältigen der Osseten, in den sieben Dieben in 
Turkestan und in den sieben vedischen Rishis in Indien dar. 

7) Eine derartige Umwandlung des Sternbildcharakters steht keineswegs einzig da. So bedeuteten 
nach Castren früher bei den Lappen die fünf Sterne der Cassiopeia das Gruppensternbild der fünf 
Elentiere (vgl. E. Stucken, Astralmythen I [1896], S. 29), während nach dem Lappen Turi (wiedergegeben 
in Welt und Mensch II [1925], S. 19 ff.) heute dieselben fünf hellen Cassiopeia-Sterne als Liniensternbild 


die große Zacke eines Elengeweihes bilden; das dazugehörige Tier erscheint in Sternen des Perseus und 
des Fuhrmanns. 


8) Boll-Gundel, 1. c. Sp. 876. 7 
9) E. Weidner, Der Fuchsstern. Orientalistische Literaturzeitung XVI (1913), Sp. 152. 
10) Bei O. S. Reuter, Germanische Himmelskunde, 1934, S. 257, wird die in der Nördlichen Krone ver- 


stirnte Bärentatze irrtümlich den Eingeborenen von Südaustralien zugeschrieben, Bekanntlich gibt es in 
Australien keine Bären, sondern nur den Koala, 


_ein Rentierbock, Die beiden der Capella benachbarten Sterne G 
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Himmel der Griechen und auch vieler anderer Völker ein Jäger (Rulte'nnin) und weist 
im wesentlichen dieselbe astrothetische Bedeutung der einzelnen Sterne auf: a und y 
Orionis sind die Schultern, À der Kopf, und x!) 

die Beine. Die drei Gürtelsterne (6, ¢,¢) werden je- À 

doch bei den Tschuktschen als das gekrümmte Rück- 

grat aufgefaßt, was zwar originell, aber gar nicht * 

so unberechtigt ist; denn man hätte bei der sonst 

verhältnismäßig symmetrisch angeordneten Stern- OL + 

gruppe erwartet, daß die drei Sterne 6, €, ¢ parallel = 

zu den Längsseiten y—/ und a—x stehen ©). Diese Y 
Auffassung dürfte mit der arabischen Vorstellung 

zusammenhängen, nach welcher Orion, zufolge 

seiner lunaren Züge als Weib angesehen, mit zer- 4 
brochenem Rückgrat gedacht ist '?). E 

Ein lunares Attribut ist der Jagdbogen, den 

Orion bei den Tschuktschen führt und der sich e 4 
deutlich in dem langen Sternenbogen zwischen dem 
hellen Sternviereck des Orion und den Hyaden aus- 
prägt. Ein Bogen als Bewaffnung des Orion wird 
bereits bei dem Neuplatoniker Proklos (412—485), 
dem Kommentator zu Hesiod, erwähnt '), und zwar eue 
in der Verbindung, daB Orion damit nach den x %* at 3 
in Tauben verwandelten Plejadenmädchen schießt. 
Dasselbe tut Rulte'nnin bei den Tschuktschen auch. 
Eine selbständige Erweiterung dieses singulären 
klassischen Bogenmotives scheint es zu sein, da!) 
die Tschuktschen den hellen roten Stern Aldebaran (« Tau) in den zwischen Orion 
und den Plejaden gelegenen Hyaden als die kupferne, das heißt rötliche Spitze eines 
den Plejadenmädchen (s. u.) gegoltenen, aber zu kurz geschossenen Pfeiles ansehen, 
dessen gekerbtes Ende in dem Sternpaar #, 9? Tau zu suchen ist. 

Ebenso wie die Plejaden im griechischen Mythos und in seinen Ableitungen bei 
anderen Völkern in den verschiedensten Weltteilen eine Gruppe von Mädchen dar- 
stellen, die von Orion verfolgt werden, so findet sich das gleiche Motiv auch bei den 
Tschuktschen wieder, indem sie ihren Rulte'nnin (Orion) einen Heiratsantrag an die 
sechs jungen Frauen (Plejaden) machen lassen, und zwar vergeblich; denn sie lehnen 
ihn ab mit dem Hinweis, daß sein membrum virile, als welches das Schwertgehänge 
des Orion (bei ı Ori) aufgefaßt wird, zu groß sei. Hier dürfte 
ein entfernter Niederschlag der ägyptischen Verknüpfung von Re 
phallischen Vorstellungen mit Osiris (Orion) erkennbar sein”). A nd 

Eine weitere unzweifelhafte Übereinstimmung der Auffassung 
eines Sternbildes bei den Tschuktschen und Griechen läßt sich 
am Fuhrmann (Auriga) (Abb. 4) nachweisen. Bei den Griechen 
wie bei den Römern gilt Capella (a Aur) als Ziege, bei den n nding’ & 
Tschuktschen ist dieser zweithellste Fixstern des Nordhimmels 


Abb. 3. 


mE 


Abb. 4. 


und 7 Aur sind im klassischen Altertum zwei Böckchen (Haedi), 

bei den Tschuktschen zwei Rentiere, Aber auch das griechische Motiv des Fuhrmanns 

spielt in die tschuktschische Auffassung hinein; denn der Stern & Aur, der die Spitze 

des länglichen, fast gleichseitigen Sterndreiecks aus ¢,¢,7 Aur bildet, ist ein „oSchlitten- 

führer‘, dessen Schlitten eben von jenen beiden Rentieren (€, n Aur) gezogen wird. 
Wir heben noch hervor, daß der griechische Delphin, ein Wassersäugetier, bei 

den Tschuktschen als Seehund, ebenfalls ein Wassersäugetier verstirnt ist. 


11) Bei W. Bogoras, 1. c. S. 307 irrtümlich 7. 

12) Im Codex Vossianus, einer mittelalterlichen Handschrift aus dem 9. Jahrhundert, sind bei dem 
von hinten dargestellten Orion in normaler Gestalt drei Sterne, die wie die regulären Gürtelsterne er- 
scheinen, in offensichtlich falscher Anordnung genau längs des Rückgrates eingezeichnet. G. Thiele, 
Antike Himmelsbilder. 1898. S. 120. Fig. 45. 

13) L. Ideler, Untersuchungen über den Ursprung und die Bedeutung der Sternnamen, 1809. 
S. 213, 245f. 

14) Boll-Gundel, 1. c. Sp. 966. 

15) H. Werner, Die Verstirnung von Motiven des Osiris-Mythos. Wird veröffentlicht in Inter- 
nationales Archiv für Ethnographie, Amsterdam. 


lll. Aus der Arbeit 
der Deutschen Gesellschaft für Völkerkunde 


Karl Heinz Dietzel + 


Von 
Günther Spannaus 


Am 3. November 1951 wurde im Alter von erst 58 Jahren nach kurzer, 
schwerer Krankheit Professor Dr. Karl Heinz Dietzel, seit 1946 als Lehrbeauf- 
tragter für „Geographie und Völkerkunde der Tropen‘ an der Universität 
Marburg tätig, unerwartet durch den Tod aus einer vielversprechenden aka- 
demischen Laufbahn gerissen. 

Nach Absolvierung des humanistischen Gymnasiums seiner Heimatstadt 
Dresden hatte D. in der Zeit von 1913 bis 1920 in Leipzig Geographie, Völker- 


kunde, Geschichte, Germanistik, Rechts- und Staatswissenschaften studiert, im. 


Jahre 1917 ebendort mit einer Arbeit über das Thema „Versuch einer phy- 
sischen Geographie des afrikanischen Zwischenseengebietes' promoviert und 
1920 das Studium mit der Staatsprüfung für das höhere Lehrfach (Geographie, 
Geschichte, Germanistik) abgeschlossen. Zu seinen akademischen Lehrern 
zählten u. a. Joseph Partsch (Geographie), Karl Weule (Völkerkunde) und vor 
allem der bekannte Kolonialgeograph, Kolonialpolitiker, Forschungsreisende 
und Verleger Hans Meyer, der ihn 1918 als wissenschaftlichen Assistenten an 
das von ihm gegründete Kolonialgeographische Institut an der Universität 
Leipzig verpflichtete. 

Dieser Stellung blieb D. über seine pädagogische Weiterbildungszeit im 
höheren Lehramt (1921/22) hinaus treu, zunächst unter Hans Meyer (tf 1928), 
später unter Heinrich Schmitthenner, dessen Nachfolger er als Direktor des 
Kolonialgeographischen Institutes (nach längerer kommissarischer Verwal- 
tung) im Jahre 1938 wurde, unter gleichzeitiger Ernennung zum planmäßigen 
ao. Professor für Kolonialgeographie. 


Die wissenschaftliche Arbeit Dietzels in dieser Zeit galt, ausgehend von 
einem geographischen Blickpunkt, vornehmlich den Problemen der Europäi- 
sierung überseeischer Gebiete (nicht nur Afrikas!) in ihrer Entwicklung und 


ihren Wirkungen. Seine als erster Teil einer umfassenden genetischen Dar- 


stellung der Europäisierung ganz Afrikas gedachte Habilitationsschrift über 
die Südafrikanische Union (s. Lit.-Verz.), eingereicht 1934, gibt eine gute 
Vorstellung von der Weite seiner Fragestellung und der Lebendigkeit seiner 
Darstellungsgabe. Eine 1937 unternommene Forschungsreise nach Westafrika 
(brit. u. frz. Kamerunmandat) brachte ihm die notwendige unmittelbare An- 
schauung. Frühzeitig tritt in den Veröffentlichungen Dietzels der Gedanke auf, 
daß der Kolonialimperialismus alten Stils seinem Ende entgegengehe und neue 


Formen und Wege des Zusammenlebens und der Zusammenarbeit zwischen . 


den Kolonialmächten und ihren Schutzbefohlenen gefunden werden müßten 
bzw. im Keime sich bereits zu entwickeln begännen, die ein hohes Gefühl 


sittlicher Verpflichtung und Verantwortung auf seiten der bisher unbestritten 
Herrschenden voraussetzen. 
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Als Frucht seiner literarischen Arbeiten (s. Verz.) über überseeische 
Anthropogeographie, insbesondere Wirtschafts- und Siedlungsgeographie, sei 
hier nur das große Sammelwerk (hrsg. v. der Deutschen Geographischen Gesell- 
schaft) „Lebensraum europäischer Völker‘ erwähnt, bei dem Dietzel die Her- 
ausgabe des II. Bandes „Europas koloniale Ergänzungsräume‘ besorgte und 
außerdem als Mitherausgeber des Bandes I , Europa” zeichnete. 

Nach der letzten Endes zu seinem Glück erfolgten Zwangsevakuierung 
durch die amerikanische Armee im Juni 1945 fand Dietzel zu Beginn 1946 
eine neue Wirkungsstätte zunächst als Lehrbeauftragter für „Geographie und 
Völkerkunde der Tropen“ an der Marburger Universität und erhielt am 
29. November 1950 die Venia für Geographie und Völkerkunde. Der mit zahl- 
reichen anderen Dozenten aus dem deutschen Osten geteilte Status als „Lehr- 
beauftragter’’, dessen Beendigung durch Herstellung der alten Anstellungsver- 
hältnisse gerade etwa zur Zeit des plötzlichen Todes von Dietzel in greifbare 
Nähe gerückt erschien, hat viele materielle und andere schwere Opfer für ihn 
‚mit sich gebracht. 

In den fünf Jahren seines Wirkens in Marburg hat Prof. Dietzel sich 
dort einen großen Schülerkreis gewinnen können. Das Schwergewicht seines 
akademischen Unterrichts verlegte er in dieser Zeit auf das Gebiet der Völker- 
kunde, deren ethnologischen und ethnographischen (territorialen) Themenkreis 
er in Ubersichtsvorlesungen und Übungen behandelte. Seine umfassende 
Literaturkenntnis, sein schon im Studium begründetes weitreichendes Interesse 
und seine Verwachsenheit mit kolonialen und kolonialgeschichtlichen Fragen 
aus enger persönlicher Bindung an Hans Meyer gestatteten es ihm, anthropo- 
‘geographische Betrachtungen mit geschichtlich-soziologischen zu einer har- 
monischen Gesamtschau zu vereinigen. 

Der Verfasser dieser Zeilen hatte als alter Freund der Familie Dietzel des 
öfteren Gelegenheit, in langem Gedankenaustausch die Fülle seiner eigen- 
willigen Ideen zu spüren, und bedauert mit den Schülern des Verstorbenen, 
daß die geplante Zusammenfassung der Vorlesungen zu einem größeren 
völkerkundlichen Werke nicht mehr Wirklichkeit geworden ist. 

Die Wirkung Dietzels auf seine Schüler war wissenschaftlich wie mensch- 
lich gleich tiefgreifend. Nicht eine „Schule“ zu gründen war sein Ziel, sondern 
zu klarem, selbständigem wissenschaftlichem Denken zu erziehen, auch wenn 
das bei seinen Schülern zu Resultaten führte, die seiner Auffassung entgegen 
waren — unter der Voraussetzung natürlich, daß jene Resultate gut begründet 
“ waren. Dieser vorbildlichen Auffassung von den Zielen und Pflichten eines 
Hochschullehrers entsprach seine christlich begründete menschliche Haltung 
gegenüber einer Generation junger Menschen, denen alle Werte der Vergangen- 
heit und oft genug die Heimat selbst verloren schienen. Er versuchte ihnen 
dreierlei zu sein: Vermittler eines gesunden, von Maß bestimmten Selbst- 
bewuBtseins, -unbestechlicher Deuter der unmittelbaren Vergangenheit, deren 
von ihm früh erkannte Irrwege nicht auf das Schuldkonto dieser jungen Gene- 
ration von tapferen und sauberen Soldaten kamen, und väterlicher Helfer 
besonders für die Heimatlosen und Vertriebenen, denen er in der gastfreund- 
lichen Atmosphäre seiner Familie einen wertvollen Halt zu geben sich bemühte. 


Schrifttum: 


Aus. den zumeist über geographische und kolonialwissenschaftliche Zeitschriften 
verstreuten Arbeiten von D. können hier nur die wichtigsten aufgeführt werden. 


Physiogeographie des ostafrikanischen Zwischenseengebiets. Diss, Leipzig 1917. 
Wilhelm Reiß' Reisebriefe aus Südamerika. München 1921. 

Alexander von Humboldts Natur- und Kulturschilderungen. Leipzig 1924. 
Ostafrika. In: Das Erdbild der Gegenwart, hrsg. v. Gerbing, Leipzig 1925 
Südamerika als kolonialer Erdteil. In: Hans-Meyer-Festschrift. Berlin 1928. 

Die Südafrikanische Union, ihre Entstehung und ihr Wesen. Leipzig 1934. 
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7. Deutsche Kolonialpolitk 1884-1914 und ihre Lehren. In: Koloniale Rundschau 1936. . 


8. Die Britische Insel und das Britische Reich. In: Lebensraumfragen europäischer 
Völker. Bd. I. Leipzig 1941. 

9. Wandel und Stand der Erschließung Afrikas, das. Bd. I, 1942. 

10. Kolonisationsmöglichkeiten der weißen Rasse in der Tropenzone. In: Comptes 
Rendus du Congres Intern. de Geographie. Amsterdam 1938. 

11. Die afrikanischen Gestade des Roten Meeres und ihre Schicksale. In: Lebensraum- 
fragen europäischer Völker. B.II. Leipzig 1942. 

12. Tropisches Afrika/Südafrika. In: Zeitschrift für Raumforschung, Jg. 50. 


Herausgaben: 


1. Hans-Meyer-Festschrift: Koloniale Studien (zus. m. H. Rudolphi). Berlin 1928. 
2. Lebensraumfragen europäischer Völker (Bd. I und II, zus. m. Heinrich Schmitt- 
henner und Oskar Schmieder). Leipzig 1941/42. 


Redaktionen: 


1. Handwörterbuch des Grenz- und Auslandsdeutschtums (Red. Koloniales Deutsch- 
tum). Breslau. 
2. Geographische Zeitschrift (zus. mit Heinrich Schmitthenner), seit 1935. 


Dissertationen völkerkundlichen oder verwandten Inhalts 
in Marburg: 


Gisela Grod: Kola, Gewinnung, Nutzung, Handel. 1948. 

Elisabeth Conrads: Das Kongosystem. 1949. 

Dietrich Rieth: Die Arbeiterwanderungen im tropischen Afrika. 1949. 

Alex. Hellwig: Die Haussa. Ein Beitrag zur Morphologie eines Händlertums. 1950. 
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afrikanischen Eingeborenenproblems. 1951. 


Internationaler Kongreß für Anthropologie und Ethnologie 
IV.Tagung, Wien, 1.-8. September 1952 


Da nachweislich verschiedene Fachkollegen das zweite Zirkular des Internatio- 
nalen Kongresses in Wien nicht erhalten haben, wird hiermit der Inhalt dieses Rund- 
schreibens noch einmal bekanntgegeben: 

Zweites Zirkular, Jänner 1952. 


Das Österreichische Lokalkomitee dankt für die in großer Zahl (beinahe 1000) 
eingelaufenen Voranmeldungen. 


Wir bitten nunmehr, das beiliegende Anmeldeformular auszufüllen. Dies gilt 


auch für jene, diebereits dieerste Anmeldekarte eingesandt 
haben, Auch Bibliotheken, Museen, Akademien usw. können die Mitgliedschaft des 
Kongresses erwerben und erhalten in diesem Falle dessen Veröffentlichungen zu- 
gesandt. Die ausgefüllten Anmeldeformulare sind zu senden an: 


Generalsekretär Wilhelm Koppers, Institut für Völkerkunde, 
Neue Hofburg, Corps de Logis — Wien I, Österreich. 


Anmeldungen von Vorträgen sollten uns bis 15. April 1952, Auszüge aus den 
Vorträgen in der Länge von höchstens je einer Maschinenschreibseite (zweizeilig) bis 
spätestens 15. Juni erreichen. Diese Auszüge werden vervielfältigt-und zu Beginn des 
Kongresses an alle Mitglieder verteilt werden. Außer in besonderen Fällen ist die 
Dauer eines Vortrages mit 20 Minuten, die Zeit für die anschließende Diskussion mit 
10 Minuten bemessen. Vortragssprachen sind laut Statuten: Deutsch, Englisch, Fran- 
zösisch, Italienisch, Spanisch. 

Außer den üblichen Themenkreisen aus Anthropologie und Ethnologie kommen 
auch solche aus angewandter Ethnologie, Demographie, Soziologie, Völkerpsychologie, 
Religionswissenschaft, Linguistik, Volkskunde, Prähistorie und Paläoethnologie sowie 


Vorträge in Betracht, die sich mit der Entstehung und Verbreitung der Kulturpflanzen 
und Haustiere befassen. \ 


Günter Kohleick: Die Kaffernkriege. Untersuchungen zur Enstehung des süd- 
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Wir bitten auch jene Mitglieder, die keine Vorträge zu halten gedenken, uns ihre 
Anmeldung möglichst bald zu übersenden, damit rechtzeitig Quartier bestellt und die 
Aufnahme der Betreffenden in die gedruckte Liste der Mitglieder durchgeführt werden 
kann. — Der Mitgliedsbeitrag beträgt ö. Sch. 200,— ($ 8,—). Er berechtigt zum Erhalt 
des Kongreßberichtes. Jedes Mitglied des Kongresses kann ein bis zwei Familien- 
mitglieder als Teilnehmer anmelden. Der Betrag für diese beträgt 6. Sch. 100,— ($ 4,—). 
Sie haben das Recht, an den Sitzungen, Ausflügen und gesellschaftlichen Veranstal- 
tungen teilzunehmen, aber kein Diskussions- und Stimmrecht und keinen Anspruch 
auf den Kongreßbericht. Der Mitgliedsbeitrag kann entweder in Wien bei Gelegenheit 
der Übernahme der Mitgliedskarte erlegt oder schon früher an 


Creditanstalt-Bankverein, Wien I, Konto-Nummer: C-395, 
Congres International des Sciences Anthropologiques et Ethnologiques 


überwiesen werden. 

Die in unserem ersten Zirkular erwähnten damals gültigen Zimmerpreise haben 
sich inzwischen etwas geändert. Die gegenwärtig gültigen Preise, die voraussichtlich 
keinen Änderungen mehr unterworfen sein werden, sind die folgenden (in ö. Schilling): 


Erstklassiges Hotel: Einbettzimmer 75,— bis 175,—, Zweibettzimmer 125,— bis 265, — 
Zweitklassiges Hotel: Einbettzimmer 30, — bis 80,—, Zweibettzimmer 40,— bis 150,— 
Studentenheim: Einbett-, Zweibett-, Mehrbettzimmer . pro Bett 8—bis 10,— 


Wir bitten, im Anmeldeformular die gewünschte Kategorie und den beiläufigen 
Zimmeıpreis anzuzeigen. Zwecks Sicherung des Quartiers ersuchen wir, eine Anzah- 
lung im Betrag des Zimmerpreises für einen Tag bis spätestens 15. Juni 1952 an unser 
obengenanntes Konto zu überweisen. Im Falle einer nachträglichen Abbestellung wird 
die Anzahlung zurückerstattet, sofern uns die Mitteilung bis 15. August erreicht. 

Über alles Weitere, Sektionen, Empfänge und Exkursionen, wird unser nächstes 
Zirkular unterrichten. 


Im Namen des Conseil Permanent: Im Namen des Österreichischen Lokalkomitees: 
Sir John L. Myres, H. J. Fleure, Wilhelm Schmidt, Robert Heine-Geldern, 
Kaj Birket-Smith, Frans M. Olbrechts. Wilhelm Koppers, Josef Weninger. 


In Abänderung früherer Mitteilungen sollen die Anträge auf Erteilung eines ôster- 
reichischen Visums gerichtet werden an die : 


Deutsche Gesellschaft für Völkerkunde, Frankfurt/M,, Myliusstraße 29. 


Es wird gebeten, diese Anträge bei der Deutschen Gesellschaft für Völkerkunde bis 
spätestens zum 15. April 1952 einzureichen. Spätere Anmeldungen müssen persönlich 
bearbeitet werden. Die Anmeldungen zur Kongreßteilnahme selbst sind nach wie vor 
zu richten an: 


Generalsekretär Wilhelm Koppers, Institut für Völkerkunde, 
Neue Hofburg, Corps de Logis — Wien I, Österreich. 


Reisen 


Vom VikingFund großzügig unterstützt, hat sich Dr. Martin Gusin de, Pru- 
fessor für Anthropologie in der Catholic University of America in Washington aCe 
Mitte Juni 1950 im Flugzeug nach Pretoria begeben, wo er die letzten Vorbereitungen 
fiir die anthropologische Untersuchung der Buschmanner und Hottentotten im Wisten- 
bereich Siidafrikas traf. Dieses Forschungsunternehmen war eine zielbewußte Fort- 
setzung seines jahrelangen Bemühens, die normalen menschlichen Zwergformen voll- 
ständig zu beschreiben und deren biogenetische Ursachen zu ergründen. 

Aus der Erkenntnis einer völlig unberechenbaren Wandelbarkeit der Witterungs- 
bedingungen von Jahr zu Jahr im eigentlichen Südwestafrika begab sih Gusinde 
ohne Verzug, über Windhoek nordwärts hinaus, in den Bereich der Etoschapfanne, wo 
er mit der sogenannten Heikomgruppe in Berührung trat; sie ließ sich als ein Rassen- 
gemisch aus vorwiegend Hottentotten und Negern verschiedener Volkszugehörigkeit 
erweisen. Von dort bei mühsamer Fahrt die nordöstliche Richtung einhaltend, durchquerte 

er die gefürchtete Durststrecke und erreichte den Okawango, dessen Lauf er nun nach 
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Osten hin folgte und den er schließlich, schon im eigentlichen Betschuanalande, dort 
überquerte, wo dieser zeitweilig sehr wasserreiche Strom sich in die verwickelten und 
wenig erforschten Okawangosümpfe verläuft. In diesem sehr ausgedehnten Sumpf- 
gebiet lernte er die eigentümlichen Wasserbuschleute kennen; sie selbst nennen sich 
Känikwe. Auf der gleichen Fährte zurückkehrend, durchquerte er zunächst wieder die 
kurze Siedlungszone der Barakwengo, einer nicht mehr blutreinen Buschmanngruppe. 
Danach, langsam westwärts weiterziehend, gelang ihm die Annäherung an die vielen 
Einzelhorden, die südlich vom Okawango das Wüstengelände tief hinein durchstreifen. 
Nachdem Gusinde den langgezogenen Bereich zwischen Okawango und der soge- 
nannten Polizeizone verlassen hatte, drang er in die zentrale Kalahari ein und besuchte 
auch die am meisten nach Osten vorgeschobenen Buschmannhorden; sie halten sich in 
einem breiten Landstreifen entlang der Westgrenze des Betschuanalandes auf. 

Inzwischen wirkte sich die Regenzeit aus; sie brachte diesjährig ganz ungewöhn- 
lich reichliche Wassermassen, weswegen der gesamte Nordbereich von Südwest zufolge 
tiefer und ausgedehnter Überschwemmungen völlig ungangbar gemacht wurde. Wäh- 
rend dieser Monate war der Forscher bei den Hottentotten im eigentlichen Namalande 
tätig, d.i. der südliche Abschnitt von der früheren deutschen Südwestkolonie. 

Schließlich entschloß er sich Mitte Juni zur Fahrt in den Nordwesten, wo er unter 
außerordentlich ernsten Behinderungen das noch immer überschwemmte Ovamboland 
durchquerte; im südlichsten Landstreifen von Angola traf er mit den nur schwierig zu 
erreichenden Buschmanngruppen aus dem Otjimpolofelde zusammen. Danach gelang es 
ihm, in einem kleinen portugiesischen Flugzeug nordwärts die breite Überschwemmungs- 
zone des Kunene zu überwinden und in den Waldbezirken auf der geographischen Höhe 
der Stadt Sä de Bandeira (etwa 14. Grad s.Br.) die am weitesten nach Norden vorge- 
schobenen Buschmannhorden zu sehen. Auch diese erwiesen sich als echte Kun. 

Nachdem Gus in de alle Großgruppen der blutreinen und der bastardierten Busch- : 
männer kennengelernt hatte, beschloß er seine eigentlichen Feldarbeiten. Ganze neun 
Monate waren allein einer gründlichen anthropologischen und ethnologischen Beob- 
achtung dieser merkwürdigen Wüstennomaden gewidmet; zuverlässige Erkenntnisse, 
betreffend deren Rasseform und Daseinsweise, deren heutige geographische Verbrei- 
tung und Kopfzahl, sind auf dieser opferreichen und mühsamen Forschungsreise ge- 
wonnen worden. Dazu gesellen sich allerlei Erfahrungen, die bei den Hottentotten, den 
Bergdama und bei einigen Bantuvölkern gesammelt worden sind. Nach einem Aufent- 
halt von 14 Monaten in Südafrika ist der erfolgreiche Forscher auf dem Luftwege nach 
Washington zurückgekehrt und hat seine Arbeiten in der dortigen Universität wieder 
aufgenommen. Die Zivilbehörden in der Südafrikanischen Union einschließlich Südwest 
und die dortigen katholischen Missionare haben ihm bereitwilligst alle erbetene Hilfe 
gewährt, ihnen sei aufrichtiger Dank übermittelt. 


IV. Buchbesprechungen und Bibliographien 


Wensen, Ad. Ev Das religiöse ‚Weltbild einer frühen 
Kultur. Studien zur Kulturkunde. Neunter Band. XII + 198 Seiten. 
Mit vier Abbildungen. Stuttgart 1949. August, Schröder Verlag. 


Die wichtigsten Teile des vorliegenden Buches, der zweite und dritte Teil, sind 
bereits in der Zeitschrift „Paideuma“ (III. S.1ff.) gleichlautend erschienen. Wichtig 
und beachtenswert ist aber auch der erste Teil, der hier erstmalig veröffentlicht wird. 
Er enthält die kritische Stellungnahme des Verfassers als Vertreters der kulturmorpho- 
logischen Schule von Leo Frobenius zur Methode einer in der Hauptsache historisch 
arbeitenden Völkerkunde, und zwar gilt seine Kritik in erster Linie der Wiener kultur- 
historischen Schule. 

Zunächst kritisiert Jensen, daß die kulturhistorische Schule glaube, mit der Auf- 
stellung ihrer Kulturkreise habe sie die Einteilung der unermeßlich langen Frühzeit 
der Menschheit in geschichtliche Perioden erreicht. Der Ausdruck „unermeßlich lange 
Frühzeit der Menschheit“ darf dabei wohl nicht streng wissenschaftlich, sondern mehr 
rhetorisch ausgelegt werden, da die unermeßlich lange Dauer dieser Frühzeit heute 
mit gewichtigen Gründen stark reduziert werden kann. Es ist aber auch nicht die 
Auffassung der Vertreter der kulturhistorischen Schule, daß die Einteilung der Frühzeit 
in Perioden bereits erreicht sei, sie ist vorläufig nur eines ihrer Forschungsziele und 
noch nicht erreichten Forschungswünsche. Diese Forschung ist noch sehr im Fluß. 
Jensen gibt selbst in seiner hervorzuhebenden sachlichen Art zu, daß die vorläufige 
Fehlerhaftigkeit der technischen Anwendung der Kulturkreislehre ohnehin allen ernst- 
haften Kulturkreistheoretikern klar sei. Darüber hinaus darf nicht übersehen werden, 
daß seit der ersten (hypothetischen!) Aufstellung von Kulturkreisen durch die ersten 
Hauptvertreter der kulturhistorischen Schule, Gräbner, Ankermann und P. Wilh. 
Schmidt, immer wieder Versuche gemacht wurden, diese vorläufige Fehlerhaftigkeit 
zu korrigieren, und bedeutende Änderungen, namentlich Vereinfachungen an den ur- 
sprünglichen, tatsächlich etwas komplizierten Aufstellungen, auch von seiten der 
„Kulturkreistheoretiker” vorgeschlagen wurden. Und wenn ein neues Kulturkreis- 
schema aufgestellt wird, so bedeutet das eigentlich auch nicht mehr und nicht weniger, 
als daß dieses Schema zur Diskussion gestellt wird. Im wesentlichen tun also die 
Vertreter der kulturhistorischen Schule nichts anderes, als was Jensen selbst (S. 11) 
empfiehlt, sie nehmen die erahnten Zusammenhänge als eine Art Zauberrute in die 
Hand, um mit ihr die Erscheinungen der Menschheitsgeschichte in eine vorläufige 
Ordnung zu bringen. 

Wichtiger als dieser erste Teil der Kritik an der Methode der kulturhistorisch 
arbeitenden Völkerkunde erscheint Jensen die kritische Betrachtung der grundsätz- 
lichen Einstellung zum Wesen der Kultur überhaupt. Dieses Kapitel trägt eine Über- 
schrift, die nur den ersten Teil ‚der Ausführungen berücksichtigt, woraus zu schließen 
ist, daß dieser Teil dem Verfasser sehr am Herzen liegt: Die Frage der Urheberschaft, 
nämlich der Kulturkreislehre. Sind Gräbner und Ankermann es gewesen, oder ist es 
Frobenius gewesen, der die Kulturkreise entdeckt hat? Niemand wird es Jensen ver- 
übeln, sondern jedermann wird es ihm hoch anrechnen, daß er eine Lanze einsetzt für 
seinen verewigten Lehrer Frobenius, der zweifellos in allen Kreisen der Ethnologen 
angesehen und geehrt ist. Es kann nicht genug betont werden, daß Frobenius einer 
der überragendsten Geister innerhalb der ethnologischen Wissenschaft ist, einer von 
den seltenen schöpferischen Geistern, der mit einer sicheren Intuition wohl auch zuerst 
die Zusammenhänge erahnte, die wir Kulturkreise nennen, 


Die weitere Erörterung Jensens stellt dann das bekannte Faktum klar heraus, 
daß Frobenius die Kulturkreise aus einer anderen Sicht sieht als etwa P. Schmidt. Für 
Frobenius ist der Kulturkreis ein aus inneren biologischen Gesetzlichkeiten heraus 
aufgebauter Organismus, der vom Lebensgesetz des Paideuma geformt wird, für 
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P. Schmidt ist er eine in erster Linie durch historische Momente entstandene typische 
Gruppierung von Kulturelementen. Man fragt sich, ob es nicht möglich sein sollte, die 
beiden Auffassungen fruchtbringend miteinander zu vermählen. Ich glaube, der Kultur- 
morphologe kann ohne weiteres zugeben, daß nicht alle, namentlich nicht alle äußeren 
Güter eines Kulturkreises dessen Paideuma ihre unmittelbare Entstehung verdanken, 
und daß gerade die unorganisch auftretenden Elemente für die Feststellung historischer 
Zusammenhänge von Bedeutung sind. Anderseits wird aber auch der Kulturhistoriker 
zugeben müssen, daß eine Kultur, namentlich in ihrem geistigen Gehalt, in ihren 
inneren Triebkräften und in ihren großen Zügen etwas Organisches darstellt, das von 
einer beherrschenden Idee beseelt ist, und daß auch materielle Kulturgüter dieser 
Idee ihre Entstehung verdanken können. 

Zum unverrückbaren Fundament seiner Betrachtungsweise macht Jensen die an 
sich, so sollte man meinen, selbstverständliche Tatsache, daß der Mensch immer und 
überall ein vernünftig denkendes Wesen gewesen ist, dessen Denkprozesse sich im 
wesentlichen jeweils und überall in derselben Art und Weise abspielen, wie das bei 
dem modernen zivilisierten Menschen der Fall ist. Mit der Anerkennung dieser Tat- 
sache, die bis zum Beweise des Gegenteils sicher ist, wird nicht nur dem Evolutionismus, 
sondern auch einigen religionswissenschaftlichen Theorien der Boden entzogen. Auch 
die berühmte Lunarmythologie, mit der in der Völkerkunde viel operiert wird, wird 
damit in ihre angemessenen Schranken zurückgewiesen, insofern der Mond dann nicht 
mehr die Ursache, sondern nur das Symbol des Mythos sein kann. 

Aus der Fülle der Gedanken, die Jensen entwickelt, auf die im einzelnen nicht 
eingegangen werden kann, möge besonders hervorgehoben werden, daß er dem 
Kriterium ,Vaterrecht bzw. Mutterrecht” in der Ethnologie die Bedeutung abspricht, 
die diesen soziologischen Erscheinungen namentlich auch von der kulturhistorischen 


Schule beigemessen wird. Es muß zwar zugegeben werden, daß die kulturhistorische 


Schule viel mit diesem Begriffspaar arbeitet, daß sie ihm ursprünglich auch eine so 
große Bedeutung beimaß, daß danach die Kulturkreise unterschieden wurden. Trotz- 
dem kann man sagen, daß sich auch bei den Kulturhistorikern langsam die Erkenntnis 
durchsetzt, die Jensen hier ausspricht, und daß sie, wenn auch noch vorsichtig, nach 
anderen Gesichtspunkten zur Unterscheidung der Kulturen suchen, um nicht in eine 
hoffnungslose Sackgasse zu geraten. Wenn wir einmal den zu stark soziologisch- 
juristischen Ton mildern, der in den Worten Vaterrecht und Mutterrecht liegt und 
vielleicht dafür die Begriffe „männlich, bzw, weiblich orientiert“ setzen, kämen wir 
einer paideumatischen Würdigung der in Betracht kommenden, nicht abzuleugnenden 
Erscheinungen schon näher, obwohl Jensen als den entscheidenden paideumatischen 
Gesichtspunkt für die Abgrenzung der Kulturkreise nur den mythologischen gelten 
läßt, worin Referent ihm zustimmt, wenn das Wort ,mythologisch” nicht zu eng 
gefaßt wird. 

Wie fruchtbringend für eine völkerkundliche Forschung der von Frobenius ge- 
prägte Begriff „Paideuma“ und das Forschungskriterium des Gegensatzpaares „Aus- 
druck“ und „Anwendung“ sind, das zeigen in meisterhafter Weise die beiden systema- 
tischen Teile des vorliegenden Buches, In seiner sachlichen Art schreibt Verfasser auch 
hier das anregende Verdienst an der Darlegung seiner Gedanken einer posthum ver- 
öffentlichten Arbeit von Frobenius „Denkformen vergangener Menschheit“ zu. Darüber 
hinaus weist er darauf hin, daß er hier nicht eigentlich neue Erkenntnisse vorlegen 
will. Die von ihm beschriebene Weltanschauung hat ja schon J. G. Frazer erkannt und 
mit einem großen Material belegt. Aber wir dürfen sagen: Die Präzision in der Dar- 
stellung und die Herausarbeitung des zu der Weltanschauung gehörigen Kulturbildes 
in seinen wichtigsten Zügen ist das Verdienst des Verfassers. 

Das in Frage stehende Weltbild hat Jensen persönlich in West-Ceram noch 
lebendig gefunden, und zwar in Mythos und Kult. Es ist aber, wie er zeigt, weltweit 
verbreitet und liegt auch bereits in der Antike in den eleusinischen Mysterien vor. 


Es ist begründet auf den Zusammenhang von Tod und Fortpflanzung. Damithängen — 


dann zusammen Menschen- und Tieropfer, die Vorstellungen vom Tod und vom Toten- 
reich, die Kopfjagd und der Kannibalismus, Geheim- und Reifekulte, Zeremonien für 
die Fruchtbarkeit von Mensch, Tier und Nutzpflanze, die Vorstellungen vom Labyrinth 
und der Tätowierung, Brautraub und bestimmte Hochzeitsbräuche. Diese so ver- 
schiedenen Kulturelemente- stehen älle in einem inneren Zusammenhang; denn sie 
fließen alle organisch aus der zentralen Idee einer getöteten Gottheit hervor, die durch 
ihren Tod die heutige Seinsordnung in der Welt begründete. 
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| Dieses Weltbild ist kulturgeschichtlich von einer Bedeutung, die nicht leicht über- 
schätzt werden kann. Worum es Jensen dabei über Frazer hinaus besonders geht, 
ist der Nachweis, daß diese in Mythos und Kult sich äußernde Weltanschauung — für 
diese Verbindung von Mythos und Kult können wir wohl den Begriff „Mysterium“ ge- 
brauchen —, daß also dieses Mysterium als das Paideuma einer bestimmten Kultur 
alle Gestaltungen dieser Kultur bestimmt, und daß es heterogene Elemente darin nicht 
gibt. Hier taucht allerdings eine methodische Schwierigkeit auf, die Jensen auch sieht: 
Welche Kulturgüter sind wirklich vom Paideuma dieser. in Frage stehenden Kultur 
geformt, und welche sind als Erzeugnisse einer fremden Kultur übernommen? Das 
Kriterium von Ausdruck und Anwendung, das hier angelegt wird, zeigt doch zuweilen 
seine Schwäche, nämlich eine gewisse Subjektivität. Man kann nicht leugnen, daß etwa 
die Kultur der Marind-Anim von Holländisch-Neu-Guinea, die Verfasser als wichtiges 
Beispiel heranzieht, nicht einheitlich ist. Es sind nicht nur einzelne Kulturgüter aus 
anderen Kulturen übernommen worden, was noch einigermaßen mit Hilfe des 
Kriteriums von Ausdruck und Anwendung auszumachen wäre, es scheinen vielmehr 
verschiedene Paideumen innerhalb dieser Kultur wirksam zu sein. Besonders auf- 
fällig wirkt sich das etwa aus in der Bewertung des Geschlechtlichen. Das Material 
von Wirz zeigt deutlich, wie hier zwei verschiedene Einstellungen und Gedanken- 
gänge, d.h. zwei verschiedene Paideumen, wenn wir diesen Begriff im Sinne von 
„seelischer Haltung“ nehmen, wirksam sind, die eine davon könnte man „anthropo- 
zentrisch”, die andere „theozentrisch” nennen. Man kann natürlich dieses Hindernis 
überwinden durch den Vergleich sehr vieler Kulturen miteinander. Dabei besteht dann 
allerdings wieder die Gefahr, daß alle diese Kulturen der Wanderung einer einzigen 
Kultur ihre Verbreitung verdanken, in der von vornherein die beiden Paideumen 
vergesellschaftet waren. So kann man von einzelnen Elementen, die Jensen seiner in 
Frage stehenden Kultur zuschreibt, im Zweifel sein, ob das wirklich zutrifft, was er 
selbst auch zugibt. 


Es erhebt sich aber weiter die wichtige Frage, ob das gezeichnete Weltbild wirk- 
lich, wovon Jensen überzeugt ist, das Weltbild speziell einer alten Pflanzerkultur ist. 
Nicht nur Material, das Frazer zusammengetragen hat, sondern auch beispielsweise, 
was Vatter in seinem Buch „Ata Kiwan“ über die in Frage stehenden Kulte aus dem 
Solor-Alor-Archipel berichtet, wo auch noch der Kult greifbar und lebendig mit dem 
Mythos verbunden zu sein scheint, zeigt, daß die ganze Weltanschauung doch stark 
auch mit dem Körneranbau verbunden ist. Darüber hinaus lassen Tatsachen, wie sie 
Jensen selbst etwa von den Eskimos heranzieht, oder wie Frazer sie so ausführlich von 
den Ainos schildert, darauf schließen, daß dieses Weltbild: eine größere Verbreitung 
besitzt, und zwar nicht erst sekundär, sondern bereits ursprünglich. 


Es müßte weiter die Frage erörtert werden, wieweit mit Mythos und Kult 
megalithische Steinsetzungen in Zusammenhang stehen, worüber auch z.B. Vatter 
berichtet. 

Sodann wäre von diesen Gesichtspunkten aus vielleicht eine bedeutsame Auf- 
klärung zu erwarten über eine zweigleisige Kulturentwicklung bereits bei den 
Sammlervölkern, wie sie auch von anderen Gesichtspunkten her vermutet werden muß, 
und wie sie nicht nur Frobenius, sondern auch andere für spätere Kulturen: heraus- 
gearbeitet haben. So scheinen tatsächlich, wie Jensen sagt, hier mehrere getrennte 
Kulturschichten in einer einzigen großen Periode aufzugehen. 


Die Verbreitung dieses Weltbildes in wohl allen Hochkulturen und die Tatsache, 
daß immer weiter zeitlich zurückliegende Hochkulturen ans Tageslicht gefördert werden, 
muß uns vorsichtig machen. Jensen hält die Verbreitung dieses Weltbildes in Hoch- 
kulturen für sekundär. Es wäre aber ohne weiteres auch denkbar, daß die so weltweit 
"verbreiteten Hochkulturen megalithischer Prägung für die Verbreitung dieses Welt- 
bildes verantwortlich, und was wir heute davon bei primitiven Völkern finden, Reste 
einstiger Größe wären. 

Mit Recht weist Jensen hin auf die Züge, die dieses Weltbild mit dem Christentum 
gemeinsam hat. Noch deutlicher treten diese hervor, wenn man speziell die katholische 
Form des christlichen Mysteriums ins Auge faßt. Auch hier handelt es sich um „eine 
Besinnung auf die immerwährende Gegenwärtigkeit des Göttlichen in der Welt”, auch 
hier steht im Mittelpunkt der Lehre und des Kultes der getötete Gott, der vor dem 
Tode den entsprechenden Kult anordnet, um durch ihn und namentlich durch den Genuß 
seines zerteilten Leibes die Weltordnung zu erhalten. 


% 
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Für die Entstehung der in Frage stehenden Kulte entscheidet sich Jensen für die 
natürlichste und nächstliegende Erklärung, wie sie auch von den betreffenden Völkern 
gegeben wird, daß sie „das persönliche Werk eines göttlichen Wesens“ seien. 

Einen endgültigen Namen gibt Verfasser der von ihm beschriebenen Kultur nicht, 
obwohl das für die wissenschaftliche Diskussion praktisch wäre. Unverbindlich nennt 
er sie lunare Kultur. Obwohl der Mond in dem Weltbild eine große Rolle spielt, so 
scheint dieselbe doch nicht so entscheidend zu sein, daß sie diese Bezeichnung recht- 
fertigte. 

Das vorliegende Buch ist zweifellos eine bedeutsame Erscheinung auf ethnologisch- 
religionswissenschaftlichem Gebiete. Es weist der Forschung teilweise ganz neue Wege. 
Man kann nur wünschen, daß die vielseitigen Anregungen des geistig so lebendigen 
Verfassers aufgegriffen und weiter verarbeitet werden. An der Tatsächlichkeit des von 
Jensen umrissenen Weltbildes und seiner zentralen Stellung innerhalb der zu ihm 
gehörigen Kultur kann kein Zweifel bestehen. Zu klären wäre noch in erster Linie die 
Frage nach den zugehörigen Kulturgütern und damit die Frage nach der Kultur, die 
ursprünglich zu dieser Weltanschauung gehört. Oder sollte sie eine überkulturliche 
Erscheinung sein, die sich innerhalb verschiedener geographischer Räume verschiedene 
Kulturformen geschaffen hat? | Richard Mohr. 


Rüstow, Alexander: Ortsbestimmung der Gegenwart. 
Eine universalgeschichtliche Kulturkritik. Erster Band: Ursprung der 
Herrschaft. 8°. 360 Seiten. Eugen Rentsch Verlag, Erlenbach-Zürich, 1950. 


„Denn ganz allein durch Aufklärung der Vergangenheit läßt sich die Gegenwart 
begreifen." Dieses Goethewort stellt der Verfasser dem ersten Bande eines dreibändig 
angelegten Werkes voran, der wieder als erstes die Frage beantworten soll: Seit 
wann gibtes Gewaltherrschaftund Unterwerfung? Ein moderner 
Gesellschaftswissenschaftler beschäftigt sich also mit einem Problem, das ganz und gar 


_ eine vorgeschichtliche und völkerkundliche Frage ist. Aber, wie das Vorwort das An- 


liegen des Verfassers entwickelt, soll seine Antwort nicht nur objektive Analyse, 
sondern auf ihrer Grundlage Wertung und Kritik vergangener und heutiger Gesell- 
schaftszustände sein, die sich auf die menschliche Grundkoordinate des Naturrechts 
beruft. ir 

In einer dem Ethnologen ungemein entsprechenden Weise handelt die Einleitung 
von den Erweiterungen des geschichtlichen Horizonts. Für den Völkerkundler eine 
selbstverständliche Feststellung, wird diese Ausweitung der Geschichte nach Raum und 
Zeit in einem Anhang über die Bedeutung der Ethnologie für die Geschichtswissenschaft 
näher ausgeführt. (Hier findet sich — p. 27 — auch ein Beispiel für eine „Gesetzmäßig- 
keit“ im Kulturwandel: „Bei voller Angepaßtheit an die Lebensbedingungen besteht 
optimales Gleichgewicht und also keinerlei Änderungstendenz, und zwar ohne jede 
zeitliche Höchstgrenze, Bei Unangepaßtheit und Ungleichgewichtigkeit besteht ein 
Änderungsgefälle zur Anpassung und zum Gleichgewicht hin“; eine solche Gesetz- 
mäßigkeit — zum mindesten im Sinne statistischer Regelmäßigkeit, einer ceteris paribus 
vorwaltenden Tendenz — kommt auch in dem „Gesetz der Kulturpyramide“ — p. 39/41 
— zum Ausdruck, das sich auf den kausalen Zusammenhang zwischen Überschichtung 
und Schaffung der Voraussetzungen für volkreiche Gruppen bezieht, welch letztere 
ihrerseits eine Bedingung für kulturelle Höherentwicklung sind). | 

Die Frage nach dem Ursprung der völkischen Überschichtung führt wesentlich auf 
die Frage nach dem Ursprung des Nomadismus zurück. Fußend auf den Arbeiten der 
„Wiener Schule” vermutet Rüstow die Entstehung des Nomadismus in der „sibirischen 
Tasche“ und entwickelt das Aufkommen der Großviehzucht aus einem unsteten Jäger- 
tum, das mit einer Abwehr der Raubtiere und mit einer Schonung der Muttertiere zu 
einer Hegung der Wildherden übergeht, wobei die Anwendung des Begriffs „trans- 
humierend" (p.46) allerdings unzutreffend ist. So sei das Ren zum ersten Großvieh 
geworden, sei die patriarchale Großfamilie, aber auch schon dienende Arbeit von 
Knechten entstanden, während als Verkehrsmittel nur die Hundeschleife entwickelt war. 

Nächst dem Entstehen der Großviehnomaden ist die Kulturgeschichte dann durch 
die Bildung des Bauerntums weitergetrieben worden. Sein Mutterboden war das „Jung- 
pflanzertum", dessen Behandlung den Verfasser zu einem Exkurs über „Kulturpflanzen- 
forschung und Vorgeschichte” reizt. In den alluvialen Ebenen Hinter- und Nordindiens 
sei man zur Erfindung der Furche, des Handpfluges und des Handkarrens gelangt und 
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zum Getreidebau übergegangen. Das Ende der Eiszeit führte dann eine Berührung 
dieser fortgeschrittenen Pflanzer mit den nördlich benachbarten Großtierhirten herbei, 
Es folgte die entscheidende Übernahme der Rinderzucht durch die Pflanzer, die den wich- 
tigen Schritt zur Bespannung des bis dahin handgezogenen Pfluges (und des Karrens) 
mit zwei Rindern bedeutete, Erst hierdurch wurde das Herdentier zum Haustier — es 
entstand das Bauerntum in einer Vereinigung der bis dahin erreichten Spitzenleistungen 
der pflanzerischen und tierischen Züchtung. In gesellschaftlicher Beziehung fand dabei 
ein Ausgleich zwischen dem Vaterrechte der Hirten und dem Mutterrechte der Pflanzer 
(dem „weiberrechtlichen Pflanzbau"?) statt, wie ein ebensolcher sich im Geistigen im 
- Sinne einer nüchternen „Aufhellung der düster-schwülen Atmosphäre des Spätpflanzer- 
tums“ (2) vollzog. Dieses Bauerntum breitete sich „sogleich“ nach Ostasien, Westeuropa 
und Nordafrika aus, und zwar im großen und ganzen als Kultur-, nicht als Völker- 
. wanderung. 

Im Zuge dieser Entwicklungen hat sich auch Rüstow darüber Rechenschaft gegeben, 
daß es schon vor der Überschichtung von Equidenhirten über Bauern ,Vorüberlagerung" 
und ,Frühüberschichtung“ gegeben hat. Mit Recht erinnert er daran, daß es in der 
primitiveren Welt schon früh zu Überlagerungen von Jägern über Pflanzern gekommen 
ist — neben denen man aber m.E. auch die Ausbreitung späterer pflanzerischer Kultur 
unter Verdrängung bzw. Überlagerung jägerischer Vorbevölkerungen beachten muß. 
Auch die Überschichtung von Rinderhirten über Pflanzern ist von historischer Tragweite 
gewesen, mehr noch die von Rinderhirten über Bauern, die zur Enistehung der früh- 
helladischen, kykladischen, minoischen, dynastischen, sumerisch-akkadischen und der 

‚Induskultur führte. Die kulturellen Auswirkungen. dieser verschiedenen Überschich- 
tungen werden von Rüstow prägnant und überzeugend gegenübergestellt, so z.B. der, 
freundlichere Aspekt des letztgenannten Uberschichtungsvorganges gegenüber dem vor- 
genannten, ,in dem’ ,sich die magistische Blutriinstigkeit des Pflanzertums, der Sadismus 
des Jägertums (?) und die Brutalität der Uberlagerung kumuliert zu haben scheinen" 
(p.63). Indes sind es bedenkliche Verallgemeinerungen, wenn der „Stier der Wellen" 
diesen Überlagerungsvorgang der Bovidenhirten über die Pflanzer „äquivalent“ nach | 
Polynesien und nach Altamerika trägt; werden hier entscheidende Umbrüche in zwei 
Kontinenten nicht etwas summarisch in 6 Zeilen (p.61) mitaufgewischt? 

Den Ursprung der Pferdezucht sucht der Verfasser bei den Turkvölkern, die auch 
das Fahren (Kriegswagen!) und Reiten (Reitpferd) erfunden haben und deren Schüler 
sowohl Semiten wie Indogermanen gewesen sind. Ein neues Lebensgefühl beschleu- 
nigter Bewegung und Raumbeherrschung führte die Reitervölker über drei Steppen- 
korridore nach Westen, Süden und Osten. Die erste Welle der Streitwagenvölker (z.B. 
der Jonier) setzt Rüstow mit 2000 v. Chr., die erste Reiterwanderung (z.B. der Dorer) 
mit 1200 an. Anhangsweise regt der Verfasser eine Neubenennung der Völkerwande- 
rungen im folgenden Sinne an: 


Ende des 4. Jahrtausends: Völkerwanderung der Rinderhirten 


+ 2000 v. Chr.: À , Streitwagenfahrer 
24.1200 v. CRT: 7 „ Reitervolker 
abarszanpı CUT: à im engeren Sinne. 


Unter Einbeziehung eines wissenschaftsgeschichtlichen Anhangs „Zur Geschichte 
der Uberlagerungslehre” geht Rüstow dann ausführlicher auf sein eigentliches An- 
liegen, die welthistorisch entscheidende Uberschichtung der Equidenhirten über das 
Bauerntum ein. Lassen wir zur Kennzeichnung dieser Konzeption am eindeutigsten 
seine eigenen Worte sprechen. „Und diesen Hirtenkriegern, diesen geborenen Über- 
lagerern, bot sich nun als verlockende Überlagerungsbeute das wie durch Schicksals- 
fügung gerade vorher entstandene Bauerntum” {p. 75). „Hier wurde tatsächlich. der 
vom Bauern infolge gesteigerter Produktivität erzeugte ‚Mehrwert‘ von den Über- 
lagerern widerrechtlich angeeignet” (p. 75). Hier erwuchs auch die „Vorstellung einer 
religiös sanktionierten einheitlich umfassenden Weltherrschaft" (p. 76), die „zum ersten- 
mal politische Großgebilde, Reiche“ schuf (p. 77). Allerdings finden wir „regelmäßig die 
seßhaften Uberlagerten den nomadischen Uberlagerern an zivilisatorischer Kulturhöhe 
weit überlegen. Die Katastrophe der Überlagerung führt dann zunächst zu einem Kul- 
turellen Niedergang, ja Zusammenbruch, aus dem sich erst allmählich eine neue Kultur 
erhebt‘ (p. 82/83). Dies zur Entstehung der Hochkultur. 

Wie fesselnd es auch für den Völkerkundler sein mag, den Auswirkungen früher 
Kulturzustände und geschichtlicher Vorgänge in den späteren Zeiten bis auf den heu- 
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tigen Tag zu folgen, verbietet uns doch der Raum, hier mehr zu tun, als mit der Auf- 
zählung einiger Themen den weiteren Inhalt des Buches zu umreißen, zu dem die „Ent- 
stehung der Hochkulturen“ die Grundlagen gibt. In einem zweiten Kapitel werden 
„Überschichtungsbedingte und feudale Strukturelemente der Hochkulturen” untersucht, 
ihnen in einem dritten Kapitel „Transfeudale Triebkräfte der Hochkulturen" gegen- 
übergestellt, um in einem vierten Kapitel die „Lebensbedingungen der Hochkulturen" 
zu prüfen. Diesem ersten Bande, der von dem „Ursprung der Herrschaft" handelt, 
sollen zwei weitere mit den Titeln „Weg der Freiheit“ und „Herrschaft oder Freiheit“ 
folgen. 


Dem aufmerksamen Leser entgeht nicht, daß die Sorgfalt des Autors bevorzugt 
auf ausgewählten Materien ruht; es ergibt sich bei der Breite des Stoffes, der durch 
verschiedene Wissenschaften führt, auch eine ungleichmäßige Dichte der Dokumentation, 
die der Verfasser in dem Sinne rechtfertigt, daß er planmäßig an ausgesuchten Stellen 
die quellenmäßige Unterbauung durch das, was er „Kontrollbohrungen" nennt, vertieft 
habe. Es muß aber auch vermerkt werden, daß nicht nur viele Belege, sondern auch 
Probleme und Kontroversen in den Notenanhang verwiesen sind, der eine Fülle stoff- 
und gedankenreicher Anregungen bietet. 


Allerdings darf nicht verschwiegen werden, daß der Verfasser mit systematischer 
Einseitigkeit den sicher gewichtigen Auffassungen der „Wiener Schule“ folgt, das heißt 
neben Wilhelm Schmidt selber bezüglich der Entstehung und Entwicklung der Viehzucht 
vor allem den Ideen von Flor und Gahs. Manche, heute so strittigen Probleme (wie 
das ursprüngliche Mutterrecht der Pflanzer oder der Totemismus der Jäger) werden 
nicht berührt. Die Lehre von den Kulturkreisen ist übrigens keine Erfindung der Wiener 
Schule (p. 28), und es ist eine allzu große Vereinfachung, wenn der Verfasser (p. 28 ff.) 


die moderne Völkerkunde schlechthin mit der Wiener Schule (angereichert durch Men-. 


ghin und v. Eickstedt) identifiziert. In diesen und anderen Hinsichten folgt Alexander 
Rüstow Fritz Kern, auf dessen Einfluß wohl auch die romantische Überbewertung des 
Bauerntums (p. 54/5, 263) beruht. 


Aber der Rezensent würde es sehr bedauern, wenn solche Vorbehalte mißver- 
standen und ihrerseits überbewertet würden. Keine Einzelkritik kann das Verdienst 
aus den Angeln heben, den Ursprung der Herrschaft aus dem Stoff der Vorgeschichte 
und Völkerkunde heraus geschichtlich gedeutet zu haben. Und Rüstows Buch kann von 
der Völkerkunde auch darum nur begrüßt werden, weil es sich zu ihrem wichtigsten 
Anliegen: der Einheit der Geschichte unter Einbeziehung der vorgeschichtlichen und 
völkerkundlichen Erfahrungsbereiche, bekennt. Hermann Trimborn. ‘ 


Herrmann, Ferdinand: Die Bildnerei der Naturvölkerals 


Forschungsgegenstand, in: Studium Generale 4,H.8, 
1951, S. 467—480. 


Eine ausgezeichnete, bis zur Mitte des Jahres 1951 gefiihrte Zusammenstellung 


der deutschen und ausländischen Literatur zur Bildnerei der Naturvölker. Der Reiz 


des Uberblicks liegt darin, daß das Schrifttum sowohl in seiner Entwicklung vom 
19. Jahrhundert an, als auch nach den verschiedenen Fragestellungen vorgetragen! wird. 
Also Wissenschaftsgeschichte und Forschungsbericht zugleich. — Was den Gegenstand 
anbetrifft, der sowohl für die Ethnologie als auch für die allgemeine Kunstwissenschaft 
so fruchtbar werden könnte, so sind die Schwierigkeiten deshalb besonders groß, weil 
ein ganz neuer Begriffsapparat am Objekt entwickelt werden müßte, der ethnologische, 
kunsthistorische, ästhetische, soziologische und religionswissenschaftliche Probleme 
erfassen könnte, Dabei sind die Bildwerke selbst, die Quellen, in vielen Punkten 
unergiebig. Entstehungszeit, Verwendungszweck und Bedeutung sind oft völlig un- 
bekannt. Und gerade diese Punkte wären so aufschlußreich für die Beurteilung der 
Bildwerke der Hochkulturen, deren Gerät- und Abzeichencharakter mehr und mehr 
zurückgetreten ist, während er in der Bildnerei der Naturvölker noch ungemindert, 
aber unerforscht wirksam ist. GünterBandmann. 
3 


Dittmer, Kunz: Vom Grabstock zum Pflug. Ein Gang durch 


die Wirtschaftsgeschichte. Verlag Albert Limbach, Braunschweig 1949. 
8°, 36 Seiten, mit 32 Abbildungen. 0,70 DM. (= Beiträge zum Geschichts- 
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unterricht. Quellen und Unterlagen für die Hand des Lehrers. H 20. Hrsg. 
von Prof. Dr. Georg Eckert, Braunschweig.) 


Mit dem vorliegenden Heft hat zum ersten Male die allgemeine Völkerkunde Ein- 
gang in die von Prof. Eckert herausgegebenen „Beiträge zum Geschichtsunterricht” 
gefunden. 

In gedrängter Form erhält der Lehrer einen ausgezeichneten Überblick über die 
Entwicklung der menschlichen Wirtschaftsformen von den primitivsten Anfängen bei 
einfachen Wildbeutern (Sammlern und Jägern) über die Frühformen des Anbaus (Grab- 
stock- und Hackbau) bis zu den höheren Entwicklungsstufen des Garten- und Pflug- 
baus mit besonderer Berücksichtigung der dabei gebrauchten Arbeitsgerate. Soweit 
das zum Verständnis der Zusammenhänge nötig ist, wird auch die Entwicklung der 
Haustierzucht in die Betrachtung einbezogen. 

In zwei besonderen Kapiteln werden die wichtigsten menschlichen Nahrungs- 
pflanzen und ikre Zubereitung (Brei und Brot) behandelt. 

Die Bedeutung der kleinen, flüssig und anschaulich geschriebenen Arbeit scheint 
mir vor allem darin zu liegen, daß sie einmal die Vielfalt der Lösungen der Nahrungs- 
frage bei den verschiedensten Völkern und Rassen der Erde vor Augen führt; zum 
anderen aber auch darin, daß der moderne Stand der Dinge aufgezeigt wird als Ergeb- 
nis gewaltiger, zuweilen weltweiter Austausch- und Verbreitungsvorgänge, aus denen 
deutlich wird, daß es „autarke‘ Kulturen nie gegeben hat, und daß Geben und Nehmen 
das Wesen menschlicher Geschichte ausmacht von ihren ersten Anfängen an. 

32 Zeichnungen erläutern anschaulich das im Text Gesagte. 

Günther Spannaus. 


Thurnwald, Richard: Der Mensch geringer IN ai tculr bye) hy ena 
schung. Sein Aufstieg zwischen Vernunft und Wahn. Walter de Gruyter 
u. Co., Berlin 1950. 157 Seiten mit 23 Tafeln und 1 Karte. Kart. 4,80 DM. 


Die vorliegende, von Thurnwald selbst als „populär-wissenschaftlich“ bezeichnete 
Arbeit bringt in stark komprimierter Form Gedanken des in gleicher Weise als Feld- 
forscher wie als völkerkundlicher Denker bekannten Verfassers, wie sie ähnlich in 
seinen großen Werken über die menschliche Gesellschaft und Wirtschaft enthalten 
sind, vor allem in den völkerkundlichen Artikeln aus Eberts „Reallexikon der Vor- 
geschichte‘ (1924—28) und den 5 Bänden der ,Menschlichen Gesellschaft” (1931—35), 
vertieft durch neuere Forschungen im Feld und daheim. 

Die enge Verbindung zwischen den Bereichen der Wirtschaft und des sozialen 
Lebens ist der eine Leitfaden, der diese wie auch frühere Arbeiten von Th. durchzieht. 
Der Vielfalt der Erscheinungen Rechnung zu tragen und darüber hinaus doch zu einer 
fruchtbaren Deutung gewisser, immer wieder hervortretender Übereinstimmungen und 
Grundzüge zu kommen, ist der andere Grundgedanke. Der sichere Sinn des historisch 
geschulten Denkers, der die Erklärung der Kausalität des einmaligen Geschehens allein 
als Geschichte gelten lassen kann, schützt Thurnwald vor den naheliegenden Gefahren 
eines Abgleitens in „neo-evolutionistische‘' Gedankengänge oder in die Konstruktion 
soziologischer „Gesetzmäßigkeiten”. 

Gegenüber den Hauptabschnitten des Werkes (IT. und IIL.), die sich mit Wirtschaft 
und Gesellschaftsbildung und mit den Zusammenhängen zwischen beiden beschäftigen, 
erscheint der IV. Teil (Historische Auswirkungen der sozialen Vorgänge) mit Aus- 
blicken auf das Gebiet der Religion u.a. als etwas abseits stehend und weniger ge- 
schlossen. In der Komprimierung der Darstellung und in der gegebenen Beschränkung 
auf den soziologischen Aspekt jenes Teilgebietes menschlicher Kultur liegen jeweils 
besondere Gefahrenquellen. 

Daß trotz vieler bedeutender Forschungen der völkerkundlichen Soziologie, an 
denen Thurnwald selbst maßgeblich beteiligt ist, dieser Zweig der Ethnologie noch 
erheblicher Weiterführung und Vertiefung bedarf, zeigt sich u. a. besonders in der 
Unsicherheit der Begriffsbildung. Es ist deshalb durchaus zu begrüßen, daß Thurnwald 
eine sieben Seiten lange Übersicht über seine eigene Terminologie bietet, die auszugs- 
weise dem IV. Bande seiner „Menschlichen Gesellschaft‘ entnommen ist und Z.T. auch 
mit Ergänzungen und Verbesserungen versehen wurde. Es liegt im Wesen der Sache, 
daß nicht alle diese Begriffsbestimmungen allgemeine Anerkennung finden können. 
So scheinen dem Verfasser dieser Buchbesprechung z. B. Begriffe wie Sippe, Clan und 
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Stamm in einem engeren (Sippe), zum Teil aber auch in einem weiteren Sinne (Stamm) 
vorteilhafter zu verwenden. Auf jeden Fall ist der Fehler vieler völkerkundlicher 
Werke vermieden, in denen man bis zuletzt nicht genau erfährt, was denn eigentlich | 
der Verfasser mit seinen durchgängig verwendeten Bezeichnungen soziologischen 
Inhalts für Begriffe verbindet. ' 

24 Tafeln, zumeist aus der „Menschlichen Gesellschaft” von Thurnwald ent- 
nommen, veranschaulichen ausgezeichnet das im Text Gesagte. MER | 

Viele Fragen, die hier nur kurz gestreift werden konnten, sollen in Kürze in einer 
umfassenden Arbeit näher behandelt werden und mit Einzelbelegen versehen, die hier 
aus naheliegenden Gründen nicht gegeben werden konnten (es befindet sich lediglich 
am Ende des Buches ein allgemeingehaltenes Verzeichnis der wichtigsten Literatur). 
Man darf dem Erscheinen des angekündigten Werks mit großem Interesse entgegen- 
sehen. 

Für die Studenten der Völkerkunde hat die vorliegende Arbeit Bedeutung als 
zusammenfassende Kurzdarstellung Thurnwaldscher Gedankengänge. Für den gebil- 
deten Laien ist es eine überaus anregende Einführung in die Vielfalt der Probleme 
völkerkundlicher Soziologie und Wirtschaftsforschung. 

Günther Spannaus. tu 


Lehmann, Alfred: WiedieVôlkersprechen. Aus der Entwick- 
lungsgeschichte der Sprache. Mit 2 Abbildungen. 32 S. Kartoniert 2,50 DM. 
Wiedie Völkerschreiben. Aus der Entwicklungsgeschichte der — 
Schrift. Mit 20 Abbildungen. 36 S. Kartoniert 3— DM. Verlag Dr. Paul « 
Schöps, Berlin-Frankfurt/M. 1951. 


Der Vf., ein Schüler Weules, hat es wieder einmal unternommen, ein breiteres : 
Publikum, und besonders die heranwachsende Jugend, durch eine bei aller Knappheit 
wissenschaftlich gehaltvolle, ausgezeichnete Darstellung der beiden Themen mit der 
Völkerkunde bekannt zu machen und ihr Interesse in diesen Kreisen aufzufrischen. 
Beide Hefte erfüllen vorzüglich ihren Zweck, zumal sie dem Lehrer und Schüler den 
Stoff anschaulich nahebringen. Es ist zu begrüßen, daß der von Weule einst beschrittene 
Weg mit diesen beiden Veröffentlichungen wiederaufgenommen worden ist. 


F. Termer. 
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Bernatzik, Hugo Adolf: Akha und Meau. Probleme der ange- 
wandten Völkerkunde in Hinterindien. Kommissionsverlag Wagner'sche 
Univ.-Buchdruckerei, Innsbruck 1947 (auch bei F. Bruckmann, München). 


2 Bde., 568 und X S., 108 Fotos, 4 Farbtafeln, 431 Zeichnungen, 1 Karte. 
Hlwd. 24,80 DM. 


Der erste Band bringt Fotos der Akha, der zweite solche der Meau (alle Bilder sind 
— wie bei Bernatzik selbstverständlich — äußerst lebendig und instruktiv). Im Text 
hingegen sind die beiden Völker gemeinsam besprochen, im 1. Band ihre soziale, 
geistige und religiöse, im 2. Band ihre materielle Kultur, in jedem Abschnitt immer 
zuerst die Meau, dann die Akha. Durch diese Technik der Darstellung werden zwar die 
Gemeinsamkeiten und Unterschiede der beiden Völker deutlicher, aber es ist auch die 
Gefahr von Verwechslungen größer (so heißt es etwa auf S.88, nachdem eben von 
„beiden Völkern“ die Rede war, die Mädchen schenkten den Burschen ein Batiktuch, 
und erst viel später, im Abschnitt „Handwerk“, wird der mit diesen Völkern nicht Ver- 
traute gewahr, daß die Akha gar nicht batiken und somit nur die Meau gemeint waren). 
Der Ethnologe, der sein Material aus Monographien zieht, hätte eine Darstellung jedes 
Volkes für sich allein gewiß vorgezogen. So, wie das Werk angelegt ist, sieht es nach 
einem ständigen Vergleich zwischen Meau und Akha aus, als ob beide irgendwie zu- 
sammengehörten. Sie sind aber nach Herkunft, Rasse und Sprache (die Akha tibetobur- 
manisch, die Meau, nach Bernatzik, wohl siamochinesisch mit möglichem Monkmerein- 
schlag) so verschieden, daß man ebenso gut jedes beliebige hinterindische Bergvolk 
mit irgendeinem anderen zusammenspannen könnte. ; 

Auch die Kulturen weisen grundlegende Abweichungen auf: u.a. tragen die Meau 
ihre Lasten an Schulterriemen, bauen ebenerdige Häuser und gesonderte Viehstälie, 
haben Getreidemahlsteine, kennen das Batiken, während die Akha meist am Stirnband 
mit zwischengeschaltetem Schulterjoch tragen, Pfahlhäuser erstellen, unter denen das 
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Vieh untergebracht ist und weder Mahlsteine noch Batiktechnik besitzen. Beide stimmen 

aber in einigem überein, das manchen anderen Stämmen Hinterindiens unbekannt ist: 


Armbrust mit vergifteten Pfeilen als Hauptwaffe, einzylindriger Blasbalg, Getreide- 
mörser mit FuBbetrieb, Eßstäbchen, Elemente der Kleidung (dunkelblaue Grundfarbe 


_ und Dreiteilung bei den Frauen in Jacke, Rock und Gamaschen), Hausaltäre, Hund im 


Kult, Schamanen usw. Bei beiden Völkern sowie auch anderen Bergstämmen, die von 
Norden her nach Thailand und burmanisch Kengtung (dem Untersuchungsgebiet des 
Verfassers) einsickerten, wirken vor allem chinesische Einflüsse nivellierend, in ge- 
wissem Maße wohl auch die Berührung mit Nachbarn bei dem Durcheinanderschieben 
kleiner Volkssplitter auf der Südwanderung, und nicht zuletzt die für alle in einem 
gegebenen Gebiet gleichen Naturbedingungen. In der Wanderweise macht sich ein 
großer Unterschied geltend; die viel zahlreicheren Meau, die in China starke Gemein- 
schaften unter Stammeshäuptlingen bilden, gründen nur kleine Weiler von wenigen 
Häusern, die Akha hingegen mächtige Dörfer mit 100 bis 200 Häusern. 

Wenn man die relative Kürze seines Aufenthaltes in Betracht zieht, so kann man 
nur die Leistung Bernatziks bewundern, dem seine Frau eine wertvolle Hilfe war. Er 
hat ausgezeichnet beobachtet und auf alles gemerkt wie wenige. So gibt er auf viele 
Fragen Antwort, an die andere Feldforscher gar nicht denken, wie z.B., daß auf dem 
Marsch beim Singen kein Rhythmus eingehalten wird (S. 143), daß es fast keine schreien- 
den Kleinkinder gibt, weil sie sofort gestillt werden, daß auch hier ganz kleine Kinder 
Säuglinge herumtragen (S.56), und daß Kinder unbeschadet mit Messern hantieren: 
„Einer europäischen Mutter würden die Haare zu Berge stehen” (S.60)., Ganz ähnlich 
verhalten sich auch die Kinder der Bergstämme in Assam. Oder er bringt häufig die 
ausdrückliche Negation eines Kulturfaktors, z.B. daB keine Megalithen noch Gabel- 
pfosten vorhanden sind (S. 117), oder: „Alle Blasinstrumente werden mit dem Munde, 
nicht mit der Nase geblasen” (S. 144), oder: „Masken und Maskentänze sind beiden 
Völkern nicht bekannt“ (S. 151). Diese Bemerkungen sind sehr wichtig, denn bei allzu 
vielen Völkerbeschreibungen bleibt man über gewisse Punkte im Zweifel, weil sie 
nicht ausdrücklich als nichtvorhanden bezeichnet sind. 

Erfreulich sind auch die ständigen Verweise auf andere Kapitel, das Register, die 
Bibliographie und nicht zuletzt die reiche Beigabe an Skizzen zur materiellen Kultur. 
Vielleicht wäre es besser gewesen, ihre absoluten Maße zu nennen, anstatt die Ver- 
hältniszahl der Zeichnungs- zur wirklichen Größe. So ist eine viel zu unansehnliche 
Abbildung des Vorratskorbes der Meau (S. 400, T. 345) 1/133 natürl. Gr., während sich 
daneben eine größere Korbzeichnung von 1/12 nat. Gr. befindet; solch unproportionierte 
Maßstäbe wirken verwirrend. Die Vogelfalle S. 350, T. 265 hätte größer und damit in 
den Einzelheiten deutlicher gezeichnet werden dürfen; zu dem Sprenkel S. 344, T. 258 
fehlt die genaue Erklärung des Funktionierens, ebenso wie zu der zum Zwirnen be- 
nützten Spinnmaschine (Abb. 90). Der Mangel an eingehender Erläuterung technisch 
schwierig zu verstehender Geräte ist überhaupt eine Schwäche des Buches. So ist die 
Beschreibung des Webens (S. 403, 417) allzu knapp, man hätte auch gern die im Gegen- 
satz zu Savina stehende Behauptung Bernatziks vom Unterschied der Meauwebstühle 
zu denen der Chinesen und anderer Bergstämme näher begründet gesehen (S. 404). Über 
das Alter der Schweine bei ihrer Kastrierung ist leider nichts vermerkt, es wäre u. U. 
sehr aufschlußreich gewesen. Im Gegensatz zu den Indern genießen die Mongoliden 
Hinterindiens keine Milch (vgl. meine Feststellungen über die dafür angegebenen 
Gründe in Z. Ethnol. 66 [1934] S. 74); ob dies, wie Bernatzik meint (S. 370), unbedingt 
auf ein ursprüngliches Tabu zurückzuführen ist, erscheint zweifelhaft, wenngleich gerade 
bei den Meau ein solches besteht. 

Der Verfasser hat die über die beiden Völker bereits vorliegende Literatur aus- 
giebig herangezogen und so den Bereich der Untersuchung über die kleinen Thailand- 
gruppen hinaus weit vergrößert. Aus den Ergebnissen kann man ersehen, wie vor- 
sichtig vor allem der Religionsethnologe bei der Benutzung der von anderen Forschern 
im Felde gewonnenen „Tatsachen“ sein muß. Um nur ein Beispiel zu nennen: Bernatzik 
stellte bei den Meau eine, Lunet de Lajonquiere, aber drei Seelen fest. Hat jeder für 
die von ihm untersuchte Gruppe recht, oder hat sich einer von beiden getäuscht? Ist 
schon die Erforschung sozialer Fragen schwierig, so erst recht diejenige religiöser, oft 
mit Geheimnis umgebener Vorstellungen. Immerhin erweist sich Bernatzik in all seinen 
Außerungen als sehr kritisch. Die Wanderwelle beider Völker ist gewiß relativ jung 
(S. 491), dementsprechend dürften auch die Ubereinstimmungen im Kulturbild jung sein. 
Die Akha scheinen mir eher eine gewisse Affinität zu den Kuki-Tschin-Katschin auf- 
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zuweisen. Bei den Thadou-Kuki fiel mir das Tragen der Lasten am Kopfband mit zwi- 
schengeschaltetem Schulterjoch, weil es die umgebenden Naga nicht kennen, ebenso 
auf, wie die gleiche Tragart der Akha Bernatzik zu der Bemerkung veranlaßte, das 
Schulterbrett komme bei keinem anderen Volk dieses Lebensraumes vor (S. 8, 411, Abb. 
15, 38). Soweit ich im Augenblick feststellen kann, findet es sich zumindest noch bei den 
Langsing-Naga auf der Burmaseite der Patkoikette (Steen in: SW. Journ. Anthr. Albu- 
querque, N.M. 4 [1948] S. 263 bis 298), die mir wenig mit den Naga, sondern mehr mit 
den Katschin zu tun zu haben scheinen, bei den Hkahku-Katschin im Triangle (Cens. 
India 1931, plate 22) und bei den Luschai in Tschittagong (Riebeck, plate 14). Die Trag- 
art der Lasten ist so stark traditionsgebunden, daß ein Volk nicht leicht von der einmal 
gewöhnten Tragweise abläßt. Sie kann daher u. U. ein wichtiges Kriterium der Kultur- 
verwandtschaft sein. Eine zusammenfassende Untersuchung über dieses Thema fehlt 
noch vollkommen. 

Gleich haben Thadou und Akha ferner: den Männerturban mit darunter hoch- 
geknotetem, langem Haar, die Armbrust, die Kürbisschalmei, viele Regelspiele (wenige 
hingegen die Meau und die Naga), kein Ballspiel (bei den Meau sehr beliebt). Ebenso 
gibt es aber auch eine Menge Unterschiede: die Akha kennen ungleich den Thadou 
weder Fadenspiele noch Sport, haben aber andererseits Tritt- und nicht Rücken- 
spannungswebstuhl sowie Spinnrad; Häubchen, Jäckchen und Wadenbinden in der 
Frauenkleidung; die rituelle Schaukel, Schamanen und eine Vorliebe für Ziervögel, 
alles Merkmale, die den Thadou fremd sind. Ob die Vermutung auf Kulturverwandt- 
schaft der beiden Völker richtig ist, könnte nur ein gründliches Studium der großen 
Kuki-Tschin-Gruppe und ihrer Stellung zu den Bergvölkern SW.-Chinas, worunter den 
Akha, erweisen, ; 

Kolonialethnologische Fragen haben Bernatzik schon seit langem beschäftigt. Sein 


gewichtiges Werk schließt mit einer längeren Abhandlung über das heutige Verhältnis : 


der Bergvölker zu ihren Landesherren, den talbewohnenden Thai, und alle sich daraus 
ergebenden Probleme. Das vordringlichste ist die Entwaldung der Hänge durch die 
Brandrodung der Bergstämme, die das ungehemmte Zutalstürzen der Monsunregen- 
massen und damit die Verwüstung der Reisfelder in den Ebenen bewirkt. Hier und 
in anderen Streitfragen einen Ausgleich zu finden, macht Bernatzik sehr vernünftige 
Vorschläge, ob sie aber auf genügendes Verständnis stoßen werden, um sie auch in die 
Praxis umzusetzen, dies steht allerdings auf einem anderen Blatt. _ 
HE. Kauffmann 


Auboyer, Jeannine: Arts et styles de l'Inde. Librairie La- 
rousse, Paris 1951. 171 S., 48 Fotos, 2 Karten. Preis brosch. 450,— ffrs. 


Als Schülerin des eminenten Erforschers indischer und hinterindischer Kunst, Prof. 
Philippe Stern, hat die Verfasserin bereits durch mehrere andere Werke Zeugnis von 
ihrem reichen Wissen abgelegt. Etwas dem vorliegenden kleinen Buche ähnliches gibt es 
wohl in deutscher Sprache nicht; es ist als Handbuch zur Einführung in die indische 
Kunstgeschichte gedacht, und die neuesten Erkenntnisse sind darin verarbeitet. 

Die Disposition ist klar, der Inhalt auf das wesentliche gerichtet. Wichtig vor 
allem ist die Einleitung, denn ohne die Grundbegriffe indischer Philosophie und Reli- 
gion, ohne eine Erläuterung dessen, was Auboyer unter „Indianität“ zusammenfaßt, ist 
ein Verstehen des Wunders indischer Kunst unmöglich. Die sehr langsame, durch Kanon 
und Tradition streng gebundene Entwicklung wird in zwei Teile zerlegt: von den An- 
fängen bis zum Jahre 1000 n. Chr. und von 1000 bis heute. 

Mohendscho Daro und andere Städte des 3. und 2. vorchristlichen Jahrtausends 
weisen Einflüsse aus Vorderasien, besonders von Akkad her, auf und haben mit indi- 
scher Kunst nichts zu tun, Deren älteste Belege stammen aus dem 3., vielleicht sogar erst 
2. vorchristlichen Jahrhundert, sie sind aber gleich so hervorragend, daß eine sehr lange 
Entwicklung in Holzarbeiten vorhergegangen sein muß, Dies ist der Beginn, dargelegt 


an Bharhut und Säfchi als Musterfällen. Es folgen die Übergangsstile von Gandhära- 


im Nordwesten, Mathurä in der Gangesebene und Amarävati im Süden, die zur indi- 
schen Klassik der Guptazeit vom 4. bis 6. Jahrh. führen. Sie klingt bis zum 8. Jahrh. im 
Nachguptastil, später allein noch in Bengalen im Päla-Sena-Stil aus. 

Jeder Abschnitt wird durch einen kurzen Abriß der geschichtlichen, kommerziellen 
religiösen Entwicklung vorbereitet; Architektur, Bildhauerei, Malerei und Kunsthande 
werk werden gesondert gewürdigt. Dieser Teil ist bei aller Knappheit ausgezeichnet 
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gelungen, der zweite Teil hingegen ist, wohl durch die Uberfiille der Monumente, etwas 
allzu summarisch geraten. Hier erhielt jede Kunstart ein eigenes Kapitel: Klassifikation 
und. geographische Verteilung der Tempel; muselmanische Bauten; Wand- und Miniatur- 
malerei, ihre Schulen und Techniken; handwerkliche Arbeiten in allen erdenklichen 
Materialien. Abschließend werden Einflüsse europäischer Kunst in der indischen auf- 
gezeigt. 

Die Abbildungen sind gut, aber, soweit sie die Architektur betreffen, zu gering an 
Zahl; solchen Werken sollten zum besseren Verständnis Skizzen der Formen bei-. 
gegeben werden, auf die es jeweils ankommt. Sehr brauchbar sind die Register für 
Eigennamen, geographische Bezeichnungen und indische Ausdrücke; die Bibliographie 
enthält das zum ersten Studium nötigste, doch fast nur englisch und französisch ge- 
schriebene Werke. H. E. Kauffmann. 


Embree, JohnF.andThomas Jr., Win lla ain le teh mir Gsl.O) Us pis 
of Northern Southeast Asia. Yale University, Southeast Asia 
Studies, New Haven 1950. 175 S., 1 Karte. Vergriffen! 


Eine Arbeit, die schon längst hatte angepackt werden müssen. Abgesehen von der 
seinerzeit leider ungedruckt gebliebenen Dissertation von Prof. Robert von Heine- 
Geldern „Die Bergstämme des nördlichen und nordöstlichen Birma", Diss. Wien 1914, 
die später ihre Erweiterung im Abschnitt „Südostasien“ in Buschans Völkerkunde, 1923, 
fand, ist dies der erste „vorläufige Versuch, die größeren Völkergruppen des südost- 
asiatischen Festlandes, soweit nach der vorhandenen Literatur überhaupt möglich, 
kartographisch festzuhalten". Doch auch hiermit ist bloß ein Anfang gemacht, denn 
die Bearbeitung umfaßt in vier Abschnitten nur: Nord-Burma, Nord-Thailand, Nord- 
Indochina und Süd-China. Der südliche Teil Hinterindiens und die Übergänge und 
Anschlüsse nach allen Seiten in den Kontinent hinein mußten unberücksichtigt bleiben; 
immerhin wurden Lushai, Chin (Kuki) und Naga, da über die Westgrenze Burmas 
hinüberreichend, noch mit einbezogen und unter Nord-Burma rubriziert. 

Jeder, der sich mit dieser Region beschäftigt hat, weiß, welcher wahre Irrgarten 
die Unzahl der Namen und Bezeichnungen bedeutet, die einem und demselben Stamm 
oder Völkchen von sich selbst, von seinen Nachbarn und von den Europäern gegeben 
wurden. (Ein noch harmloses Beispiel: Das Volk, das sich selbst „Mien“ nennt, wird 
von den Chinesen als „Yao“ und von Vietnamesen, Lao und Franzosen als „Man" 
bezeichnet.) Hier durch eine aus der ganzen riesigen Literatur zusammengesuchte 
Kompilation eine klare Übersicht geschaffen zu haben, ist allein schon ein großes 
Verdienst. Sehr wertvoll ist die mit Seitenhinweisen versehene alphabetische Liste 
sämtlicher in der Literatur vorkommenden Völkernamen (S. 162—175). Damit wird 
es möglich, jedes Volk ohne weiteres zu identifizieren, was jedem, der sich künftig 
diesem Gebiet widmet, viel Mühe und Arbeit erspart. 

Darüber hinaus ist für jedes Volk angegeben: Wohnsitz, Volkszahl, Art des 
Dorfes (Lage, Größe, Dauer- oder Wechselsiedlung), Wirtschaft (Ernährungsbasis, 
Handel), Sprachzugehörigkeit, Religion und Ergebnisse der Berührung mit anderen 
Völkern (Nachbarn; großen Volksgruppen wie Chinesen, Tai usw.; Europäern). Außer- 
dem finden sich kurze Hinweise auf die jeweils wichtigste Literatur. 

Das ganze Buch ist eigentlich nur eine erklärende Beigabe zu der mehrfarbigen 
Karte 1 : 2 500 000 (Blattgröße 65X75 cm). Auf ihr sind die „großen ethno-linguistischen 
Gruppen“,.d.h. die Hochkulturen der Chinesen, Vietnamesen, Tai und Burmanen gegen- 
über den Bergvölkern kräftig durch die Farbe hervorgehoben. Man sieht, wie sich 
das Rot der Chinesen nach Westen zu in Flecken und schließlich in einzelne Punkte 
auflöst, wie das Gelb der Tai alle Täler in schmalen, langen Zungen ausfüllt, und wie 
es sich mit dem Grün der Burmanen in einer breiten Kontaktzone östlich des Irrawaddi 
vermischt. Wer sich mehr für die — leider immer noch zu einem guten Teil gar nicht 
oder nur sehr mangelhaft beschriebenen — Bergstamme interessiert, wird mit Freuden 
ihre Lokalisierung zur Kenntnis nehmen können, doch scharfe Grenzen lassen sich 
natürlich auf einer Völkerkarte nie ziehen. Die Tibetoburmanisch sprechenden Völker 
sind in lila, die Mon-Khmer in orange, die Miao-Yao in bläulicher, und andere, wie 
Karen, Minchia usw., in grünlicher Tönung gehalten. Leider sind die Raster, die die 
Untergruppen, wie Chin, Chingpaw (Kachin), Lahu, Lissu, Lolo, Naga usw. bezeichnen, 
zu zart und damit zuwenig ins Auge fallend; auch war es nicht richtig, die tibeto- 
burmanischen Kadu mit gelber Schummerung auszuzeichnen, die sich von dem Gelb 
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der umgebenden Tai kaum abhebt. Ebenso hätte man gern die blauen Schraffen der 
Miao deutlicher von denen der Yao unterschieden gesehen. Gerade dort, wo sich die 
Stämme so stark durchdringen, wie in Nord-Thailand, Laos und Nord-Vietnam, wären 
klarer erkennbare Farbunterschiede angebracht gewesen. Bei dem immer noch relativ 
kleinen Maßstab sind wohl hier und dort unbedeutendere Stammeseinsprengsel über- 
sehen worden. Im übrigen haben intime Kenner der verschiedenen Gebiete die Probe- 
abzüge einer Prüfung unterworfen und, wo es nötig war, Irrtümer richtiggestellt. 

Da jeder weiß, daß die treffendste Kartendarstellung im Druck technikbedingte 
Modifizierungen erleiden muß, wollen wir es bei dieser Kritik bewenden lassen. Denn 
im ganzen ist dieses Werk, das mühevollste Kleinarbeit verlangte, so gut gelungen, 
daß es jedem mit Hinterindien befaßten Ethnologen zum unentbehrlichen Hilfsmittel 
wird. H.E.Kauffmann. 


Embree, John F. and Dotson, Lillian Ota: Bibliography 


ofthe Peoples and Cultures of Mainland Southeast 
Asia. Yale University, Southeast Asia Studies, New Haven 1950. XXXIII 
+ 821 S. (+ XII Addenda), 3 Kärtchen. $ 7.50 (bei Chinese Printing Office, 
Hall of Graduate Studies, Yale University, New Haven, Conn.). f 


Bei der lawinenartig angeschwollenen Literatur über Hinterindien oder, wie .es 
hier heißt: „Festlandsüdostasien“, empfahl es sich, eine umfassende Übersicht zu 
schaffen und in die Menge von Material Ordnung zu bringen. Diese mühsame Arbeit 
vollbrachten zwei Angehörige der Yale Universität, denen zwei Studenten Hilfsstellung 
leisteten. Mit großem Bedauern vernahmen wir, daß Mr. Embree, ein vielversprechender 
junger Ethnologe, inzwischen tödlich verunglückt ist. 


Das umfangreiche Werk wurde aus 34 kritisch geprüften’ Bibliographien und aus | 


nicht weniger denn 465 Zeitschriften zusammengetragen (weitere 111 im Nachtrag — 
und es gibt der einschlägigen noch einige mehr!). Nur in europäischen Sprachen 
geschriebene Bücher und Artikel sind angeführt. Das behandelte Gebiet ist nach 
politischen Grenzen unterteilt: auf Südostasien als Ganzes folgen alphabetisch Assam 
und Chittagong, Burma, Cambodscha und die Khmer, Champa, Laos, Thailand, Vietnam 
(Tongking, Annam, Kotschinchina) und abschließend Stammesgruppen Südchinas mit 


‚ Hainan. Malakka ist nur berücksichtigt, soweit es zu Burma und Thailand gehört; 


Literatur über die Malaien wurde bereits von Raymond Kennedy in seine Bibliography 
of Indonesian Peoples and Cultures, Yale 1945, aufgenommen. f 

Jeder Abschnitt ist eingeteilt in physische Anthropologie, Archäologie (einschl. 
Prähistorie, Architektur, Skulptur und Epigraphie), Ethnologie, Kulturgeschichte, soziale 
Organisation und Recht, Religion, Sprache und Schrift sowie Literatur und Folklore. 
Es wurde nicht beabsichtigt, politische Geschichte und Wirtschaft einzubeziehen, doch 
ist in manchen Werken auch davon die Rede. Anthropogeographisches findet sich 
reichlich unter Ethnologie, Material über Volkserziehung wird unter Kulturgeschichte 
gebracht. 

Nach einem allgemeinen Teil für jedes Land folgen die jeweiligen Stammes- 
gruppen in alphabetischer Reihe, also beispielsweise für Assam: Abor (nebst anderen 
Nordassamstämmen), Chittagong, Garo, Kachari (mit Mech und Mikir), Khasi, Lushai, 
Manipuri, Mishmi, Naga. Die Zuordnung nach Ländern hat den Nachteil, daß die 
Literatur über Völker, die in mehreren Staaten zu Hause sind, an verschiedenen Stellen 
gesucht werden muß, so etwa die über die Miao und Yao unter Thailand, Vietnam und 
Südchina, Manches überschneidet und wiederholt sich, aber das läßt sich kaum umgehen. 

Sind von einem Autor (etwas ungewöhnlich ist das Einreihen unter der Adels- 
partikel, also „von Wißmann“ unter V usw.) mehrere Werke erwähnt, so sind deren 

. Titel nach dem ersten Buchstaben ebenfalls wieder alphabetisch geordnet. Eine Folge 

nach Erscheinungsjahren erschiene vielleicht sinnvoller, weil so die zeitliche Ent- 
wicklung des Verfassers besser ersehen werden kann, aber hier ist nun einmal das 
alphabetische Klassifizieren in allen Abschnitten zum Prinzip erhoben. 

Enthält ein Buch eine Bibliographie, so ist dies vermerkt, und besonders angenehm 
werden die kurzen Charakteristiken oder Inhaltshinweise empfunden, die häufig den 
Titeln beigegeben wurden. Soweit möglich, und die Sterling Memorial Library in Yale 
enthält — für unsere deutschen Verhältnisse ganz unfaßlich — das meiste der ge- 
nannten Literatur, wurde der genaue Wortlaut an den Originalen nachgeprüft. Dennoch 


waren kleine Irrtümer unvermeidlich. Ernster wiegt, daß trotz der überwältigenden 
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Füile des Gebotenen immer noch Titel ganz übersehen wurden, so etwa von J. H. Hutton 
und von J. P. Mills allein je 10, wenn auch kleinere Arbeiten, von v. Fürer-Haimendorf 
gar 15, oder die wichtigen „Notes on Khasi Law” von Sir Keith Cantlie (Henry Munro, 
Aberdeen 1934) und manches andere. Im ganzen jedoch können solche Aussetzungen 
dieser mit Bienenfleiß geschaffenen Kompilation nichts von ihrem Werte nehmen. 
Sie ist für jeden Hinterindienforscher eine unumgänglich notwendige Hilfe. Es liegt 
an allen Interessierten selbst, für Verbesserungen und Ergänzungen zu sorgen. Eine 
erste Liste von Nachträgen ist bereits an die Herausgeber abgegangen. Am besten 
wäre es, wenn jeder Autor ein Exemplar seiner Arbeiten einsenden wollte 1). 

Ein genaueres Studium dieser Bibliographie deckt die betrübliche Tatsache auf, 
daß wir über die hinterindischen Völker und Kulturen im Grunde nur sehr wenig 
wissen, ja, daß sie, wie Embree meint, im Vergleich zu unseren Kenntnissen von den 
nordamerikanischen Indianern nahezu noch terra incognita sind. „Mit Ausnahme der 
wohlbekannten Nagamonographien von Hutton und Mills und einiger Monographien 
aus Indochina, z. B. von Jeanne Cuisinier (Les Mu/’ö’ng. Inst. d’Ethn., Paris 1948) besitzen 
wir über die meisten Stämme des Gebietes nur spärlichste Angaben.“ Unendlich viel 
bleibt noch zu tun übrig, um eine große Zahl vollkommen vernachlässigter Teilgebiete 
gründlich zu durchforschen und wirklich gültige, tiefschürfende Zusammenfassungen 
zu schaffen. | H.E. Kauffmann. 


Linke, Lilo: Magic Yucatan. A Journey Remembered. Mit 34 Abb. 
Hutchinson & Co. Ltd., London o. J. (1951). 160 S. 12/6 Sh. 


Die durch einen früheren Aufenthalt in Südamerika mit den Gegenwartsfragen 
der indianischen Bevölkerung vertraute Vin. unternahm neuerdings eine Reise durch 
das nördliche Yucatan, um sich über die heutige Bevölkerungs- und Kulturpolitik dort 
zu unterrichten, Ihr Buch flicht entsprechende Beobachtungen in den Rahmen einer 
anziehend geschriebenen Reisedarstellung ein. Ethnologisches Interesse beanspruchen 
die Erfahrungen und Auskünfte, die die Vfn. in kleinen Mayadörfern des abgelegenen 
Inneren wie etwa in Polyuc und Dzula einsammeln konnte. Das Werk will keine 
wissenschaftliche Abhandlung sein. Dennoch bietet es viele interessante Bemer- 
kungen über Erfolge und Mißerfolge, die das rührige Bemühen der Regierung um eine 
Besserung der sozialen Lage der Mayaindianer begleitet haben, so namentlich auch im 
Schulwesen, dem die besondere Aufmerksamkeit der Vfn. gewidmet war. Leider hat sie 
zu wenig Kontakt mit den Maya selbst bekommen, so daß vieles eher vom Standpunkt 
der mexikanischen Regierungsbeamten als dem der Eingeborenen gesehen und beur- 
teilt ist. Trotzdem wird der Ethnologe, der an modernen Eingeborenenfragen inter- 

essiert ist, manches aus der frischen, in klarem Englich geschriebenen Darstellung mit 
Nutzen entnehmen. FEman!z, berm esr 


von Hagen, Victor Wolfgang: Frederick Catherwood 
Archt, Introduction by Aldous Huxley. New York. Oxford University 
Press 1950. XIX und 177S. Titeltafel in bunt und 38 Taf. $ 5.00. 


Nachdem Wolfgang von Hagen sein lebendig geschriebenes Werk über John Lloyd 
Stephens hatte erscheinen lassen ("Maya Explorer. John Lloyd Stephens and the lost 
cities of Central America and Yucatan, Norman, Univ. of Oklahoma Press, 1948”), 
ging er an eine Darstellung des Malers und Zeichners Frederick Catherwood, dem 
durch seine wundervollen Zeichnungen der Mayaruinen ein ebenso großes Verdienst 
wie Stephens zukommt, die Welt auf die Mayakultur aufmerksam gemacht zu haben. 

- Wir wissen nur wenig über das Leben und die Persönlichkeit von Catherwood, 
der sich zuerst im Vorderen Orient bewährte, ehe er als Zeichner nach Mittelamerika , 
ging und sich als Panoramenmaler einen Namen gemacht hatte. Bescheiden hielt er sich 
immer im Hintergrund, ein Mann, dem das Schicksal schwere Schläge versetzte. Dem Vf. 
gelang es, unveröffentlichte Quellen und Briefe heranzuziehen, die das wechselvolle 
Leben des Einsamen erhellen. So rollt vor uns das Bild eines Mannes ab, der, künstlerisch 
begabt, Architekt, Archäologe, Maler, Zeichner, Panoramenmaler, Baumeister, Eisen- 
bahningenieur in Brit. Guayana, Panamä und Kalifornien war, der seine Panoramen 
mit den wertvollen archäologischen Sammlungen aus Yucatan in New York einen Raub 


1) Sich wenden an: Miß Anna M, Pikelis, Assistant in Research, Southeast Asia Studies, HGS 125, 
Yale University, New Haven (Connecticut), USA. 
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der Flammen werden sah, den das Leben verbitterte und der schließlich bei der Über- 
fahrt von England nach Nordamerika am 27.9.1854 mit dem Schiff "Arctis im Nebel 
vor Neufundland unterging. Niemand nahm Notiz von ihm. Erst geraume Zeit später 
erschien in der New-Yorker Presse die lakonische Notiz "Mr. Catherwood also is 
missing”. Das war der Nachruf in der Öffentlichkeit für einen Künstler, dessen Bilder 
wir noch heute mit Entzücken betrachten. 

Interessant sind in dem Buch die Ausführungen über das Zustandekommen von 
Catherwoods einzigem größeren Werk, den "Views of ancient monuments in Central 
America, Chiapas and Yucatan”. Vor allem aber macht von Hagens Ausgabe wertvoll, 
daß diese “Views” mit sämtlichen 25 Tafeln reproduziert worden sind nebst der Ein- 
leitung von Catherwood, die noch heute wichtig zu lesen ist. Da die Originalausgabe 
nur in 300 Exemplaren zu London 1844 erschien, gehört sie heute zu den Seltenheiten 
der amerikanistischen Fachliteratur. Außerdem sind noch weitere Zeichnungen Cather- 
woods aus Sizilien, Palästina, Ägypten, den Vereinigten Staaten und fünf bisher 
unverôffentlichte Sepiazeichnungen aus Copan, Uxmal und Sabahché reproduziert 
worden, die sich in privatem und musealem Besitz in den Vereinigten Staaten befinden. 

Anmerkungen, eine ausführliche Bibliographie und ein alphabetisches Inhalts- 
verzeichnis erhöhen den Wert dieser Biographie für den Amerikanisten. 

Franz Termer, 


Schebesta,Paul,S.V.D.: DieBambuti-PygmäenvomlIturi. 
Ergebnisse zweier Forschungsreisen zu den zentralafrikanischen Pygmäen. 
— Bd. II: Ethnographie der Ituri-Bambuti, 1. Teil: Die Wirtschaft der Ituri- 
Bambuti. — XII und 284 S., 189 Textabb., 5 Skizzen, 25 Bildtaf. Brüssel 1941 


(Publ. de l'Institut R. Colonial Belge, Sect. d. Sciences morales et poli- 


tiques, T.II), Libr. Falk fils, Georges van Campenhout Succ. — Bd. II, 
2. Teil: Das Soziale Leben. IX und 266 S., 12 Bildtaf. Brüssel 1948. Bd. II, 
3. Teil: Die Religion. VIII und 253 S., 4 Bildtaf. Brüssel 1950. 


Die zur Besprechung vorliegenden Bände bilden einen Teil des umfassend an- 
gelegten Werkes über „Die Pygmäen-Völker der Erde”, das Schebesta in zwei Reihen 
erscheinen läßt. Die 1. Reihe behandelt „Die Bambuti-Pygmäen vom Ituri“, während 
die 2. Reihe für „Die Negritos Asiens“ vorgesehen ist. Von der 1.Reihe liegen nun- 
mehr zwei umfangreiche Bände vor. Der 1.Band (Geschichte, Geographie, Umwelt, 
Demographie und Anthropologie der Ituri-Bambuti) ist bereits 1938 erschienen. Der 
2.Band, der drei in sich geschlossene Teile (Wirtschaft, Soziales Leben, Religion) 
umfaßt, bietet eine eingehende, systematisch-wissenschaftliche Auswertung des ge- 
samten, durch die neuere Feldforschung erarbeiteten Materials. Dabei kann sich 
Schebesta weitgehend auf seine eigenen Beobachtungen stützen, die er auf zwei 
Expeditionen in den Jahren 1929/30 und 1934/35 gemacht hat. 


Schebesta unterscheidet in der heutigen Wirtschaft der Bambuti, einer Jagd- und 
‚Sammelwirtschaft, die er als „Wildbeuterwirtschaft“ bezeichnet, drei Schichten: 1. eine 
urpygmäische Schicht primitivsten Wildbeutertums, wie es heute nicht mehr vorhanden 
ist, aber aus Sagen und Mythen erschlossen werden kann (Sammeltätigkeit und primi- 
tive Jagd mit Bränden und Rauch, nomadisierende Lebensweise, Bienenkorbhütten usw. 
An Taktinstrumenten zur Begleitung des Tanzes waren vorhanden: Rasseln, Klappern, 
Klanghölzer und Schlagbäume. Die Feuererzeugung war noch nicht bekannt, wohl aber 
die Verwendung des Feuers.) 2. eine zweite Schicht, die eine innige Verbindung mit 
der urpygmäischen Schicht einging, brachte die Einführung des Schießbogens, des 
Jagdhundes, der meisten der heute üblichen Jagdmethoden, der Pfeilgifte usw, 3. die 

‚jüngste Schicht ist durch die enge Berührung und Symbiose der Bambuti mit den 
„Bananenbauern“ gekennzeichnet, d.h. durch Einführung von irdenen Kochgeschirren, 
von Eisen (Speere, Eisenpfeile), von Jagdnetzen, mancherlei Hausgeräten, der Trommel, 
Zither und Sanza, sowie durch Annahme negerischer Elemente in Schmuck und Klei- 
dung. Diese Entwicklung ist noch nicht abgeschlossen. 


Diese drei, an sich heterogenen Bestandteile sind nach Schebestas Angabe so sehr 
miteinander verschmolzen, daß „die Bambuti-Wirtschaft eine durchaus geschlossene 
Einheit bildet“. Schebesta hält es für wahrscheinlich, „daß die Schichten in der Wirt- 


schaft den Rassenschichten entsprechen“, die er in dem 1, Bande seines Werkes heraus- 
gearbeitet hat. 
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Den drei Schichten des Wirtschaftslebens entsprechen nach Schebestas Ausfüh- 
rungen bestimmte Formen des Gesellschaftslebens. In der ältesten, der urpygmäischen 
Wildbeuterschicht war eine festbegründete Monogamie mit gleichen Rechten und 
Pflichten für Mann und Frau die herrschende Eheform. Ublich war Tauschheirat bei 
Sippenexogamie, Die Ursippe war „väterlich ausgerichtet”, aber Mann und Frau standen 
sich in dem Sippenverband „ebenbürtiger gegenüber, als das später der Fall wurde”. 

Die zweite Schicht setzt Schebesta mit der „eurafrikanischen Jägerschicht" gleich, 
die „H. Baumann für Afrika deutlich herausgearbeitet hat“. Schebesta will jedoch — im 
Gegensatz zu Baumann, der die Urwaldpygmäen von der nach seiner Meinung 
steppenbedingten Jägerschicht ausschließt — die Bambuti zu dieser Jägerkultur- 
schicht rechnen. Durch diese Jägerschicht, welche der Jagd des Mannes gegen- 
über der Sammeltätigkeit der Frau eine größere Bedeutung gab, erlangte der 
Mann die sozial bevorzugte Stellung in der Sippe, die er heute innehat. Die Männer 
des Sippenverbandes schlossen sich als ,Jagdschar” von den Frauen ab. Die Frau wurde 
mehr auf die Familie beschränkt und die Männer wurden „sozusagen die alleinigen 
Träger der Sippe“. Während ursprünglich die Männer ihre Jagdbeute in erster Linie 
im Rahmen ihrer Familien verteilten und nur in Notfällen andere Sippenmitglieder 
daran teilhaben ließen, erfolgte nunmehr die Verteilung der Jagdbeute durch die 
Altesten auf die ganze Jagdschar bzw. Sippe. Die Wirtschaft der Urschicht war demnach 
mehr familial als sippenhaft organisiert, was heute nur noch für den Beitrag der Frauen, 
nicht aber für den der Männer gilt. Bei dieser Umwandlung wurde die Jagdschar zum 
Männerbund. Jedenfalls übte sie die Initiation, und zwar ohne Beschneidung. Die Mono- 
gamie blieb erhalten, ebenso die Tauschehe, die im Falle der Not zu einer Dienstehe 
wird. 

Auf die Jägerschicht geht auch der Totemismus der Bambuti zurück. Obwohl der 
Abstammungstotemismus vorherrscht, während Individual- und Geschlechtstotemismus 
zu fehlen scheinen, hat sich aber eine Benennung der Clane nach den Totems nur teil- 
weise durchgesetzt. Eine Clanorganisation verbunden mit Clanexogamie ist nicht ent- 
wickelt worden. Die alte Sippenexogamie blieb bestehen. Sie wurde höchstens zu einer 
lokalen Clanexogamie erweitert, d.h. Sippen gleicher Totemzugehörigkeit am selben 
Ort war eine Heirat untereinander nicht gestattet. Nach Schebestas Ansicht hat sich bei 
der Verschmelzung der beiden Schichten (Urbambuti und Jägerschicht) die hellere Jäger- 
schicht als die kulturell stärkere erwiesen, was durch. das Uberwiegen der helleren 
Rassenkomponente bei den Bambuti (vgl. Bd. I) bestätigt wird. 

Die dritte Schicht, die negerische, brachte ebenfalls eine Reihe sozialer Elemente in 
die Bambutikultur, z.B. die Kaufheirat, negerische Hochzeitssitten, Einflüsse auf die Be- 
schneidung, Hexenaberglauben u. a.m. Diese Vorgänge sind heute noch stark im Fluß 
und in den einzelnen Gebieten sehr verschieden stark, am nachhaltigsten in den Rand- 
gebieten. 

Die Grundlage der Weltanschauung und Religion der Bambuti, von der große 
Teile „gemein afrikanisch" sind, ist die Vorstellung einer an ein höchstes Wesen gebun- 
denen Lebenskraft (Machtglaube). Dieses im Himmel wohnende persönliche Höchste 
Wesen (Schöpfergott) ist „Urheber und Inhaber“ der Lebenskraft, die es in Schöpfungs- 
akten austeilen und weitergeben, die es andererseits aber auch entziehen kann. 
(Sterben bedeutet „Entziehung der Lebenskraft durch das Höchste Wesen“). Die Lebens- 
kraft ist also kein unabhängiges Faktum, sondern mit dem Schöpfergott verbunden und 
von ihm nicht zu trennen. Das Höchste Wesen greift nicht in das tägliche Leben ein, es 
wird nicht verehrt, es hat vielmehr „eine fast nur theoretische Bedeutung". 

Der eigentliche Kern der religiösen Vorstellungen der Bambuti, d. h. ihre praktisch 
geübte Religion, ist der Glaube an einen vielgestaltigen Busch- oder Jagdgott (tore, 
kalisia, murimuri usw.), der „am: ehesten als Hypostase des Höchsten Wesens ange- 
sprochen werden kann", Der Buschgott ist Herr über alles, auch über Leben und Tod. 
Er schickt Glück oder Unglück. Er kann Nahrung geben oder sie verweigern. Er ist 
unberechenbar, denn er ist hilfsbereit und böse zugleich. Ein Dualismus ist also in der 
Religion der Bambuti unverkennbar. Die düsteren Eigenschaften will Schebesta aus 
einer Verkoppelung des Hochgottglaubens mit der Magie erklären. Allein dem Busch- 
gott — nicht dem Höchsten Wesen — ist ein Kult gewidmet, der sich in Anrufungen 
(z. B. Bitte um Beute vor dem Auszug zur Jagd), sowie in Opfern (Teile der Beute wer- 
den für ihn in den Wald gelegt) äußert. 

Animismus und Manismus sind in der Religion der Bambuti von nur geringer Be- 
deutung. Dagegen spielt die Magie eine große Rolle. 


Zeitschrift für Ethnologie. Jahrg. 1952. 11 
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Auf religiôsem Gebiet will Schebesta bei den Bambuti vier Schichten unterschei- 
den: 1. „eine allgemein negride Urschicht mit dem Glauben an ein Höchstes Wesen und 
mit einem dynamischen Gottes- und Weltbild“; 2. „eine Schicht mit dem ne SHE 
glauben"; 3. „die mondmythologische Schicht, die Afrika weitgehenst überlagert : 
4. „die negerische manistische Schicht, die die Bambuti nur oberflächlich berührt”. 

Es kann an dieser Stelle nicht die Aufgabe sein, das von Schebesta gebotene 
Material und seine Deutung zu diskutieren. Aber es muß hingewiesen werden auf die 
große Fülle neuer und wichtiger Beobachtungen, die Schebesta bietet, nicht nur für die 
Ethnographie der Bambuti im allgemeinen, sondern auch hinsichtlich der weitgehenden 
Gemeinsamkeiten — neben grundsätzlichen Verschiedenheiten — in der Religion der 
Bambuti, der Waldneger und der Buschmdnner, Für die Religionsethnologie kommt 
dem neuen Material zweifellos eine besondere Bedeutung zu. Trotz des neuen Beob- 
achtungsmaterials, das zwar ein wesentlich tieferes Eindringen in die Ethnographie der 
Bambuti ermöglicht, das zugleich aber auch die Kompliziertheit der pygmäischen Kultur 
besser als früher erkennen läßt, bleiben viele Fragen noch ungeklärt. Sie werden 
zweifellos den Anstoß zu weiteren Diskussionen geben. W. Nippold. 


Schumacher, Peter: Die Kivu-Pygmäen. 2 Bde. Brüssel 1949, 
509 Seiten, 30 Bildtafeln. Brüssel 1950, 404 Seiten, 9 Bildtafeln. (Institut 
Royal Colonial Belge, Tome III et Tome V.) 


Die vornehmlich von W. Schmidt angeregte Pygmäenforschung hat durch das zwei- 
bändige Werk über die Kivupygmäen von P. Dr. Peter Schumacher einen höchst wert- 
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vollen Beitrag erhalten. P. Schumacher ist über 30 Jahre als Missionar und Forscher in 


Ruanda tätig gewesen. Durch eine Reihe von Einzelpublikationen über die religiösen 


und sozialen Verhältnisse der dort einheimischen Bevölkerung ist sein Name schon in. 


früheren Jahren bekanntgeworden. > 

Das vorliegende Werk bringt in seinem ersten Band die ausführliche Beschreibung 
einer Reise durch Ost- und Westkivu, ein Gebiet, das zwischen Uganda, Belgisch- 
Kongo und Ruanda liegt und die südliche Vulkanlandschaft des Parc National 
Albert sowie den Kivusee einschließt. Es ist der Lebensraum der Batwa, Hutu und Tutsi. 

In einem. ersten Abschnitt bringt der Verfasser seine Forschungsergebnisse aus 
Ostkivu, der Landschaft Bugogi und den hamitischen Hirtensiedlungen in Bigogwe. Wir 
hören von der ersten Besiedlung, von der Jagd, der Waldlese, dem Ackerbau, dem 
Gewerbe, von Kleidung und Schmuck, vom Handel, von der Gesellschaftsordnung und 
Rechtspflege, vom sozialen Aufbau und von den Besitz- und Lehnsverhältnissen, von Reli- 
gion und Totenkult. Die Ausführungen eines zweiten Abschnitts konzentrieren sich auf 
Westkivu: Shobe, Buhunde, Buhava, Bushi und die Insel Yjwi, Auch hier erfährt das 
Gesellschaftswesen eine eingehende Behandlung. Der dritte Abschnitt erläutert erst- 
malig die Kivusprachen und ihre Grammatik. Die Schlußkapitel berichten von der Grün- 
dung und Verwaltung des Albert-National-Parks, seiner geophysischen Lage, seiner 
Pflanzen- und Tierwelt. 

Der: hier nur stichwortartig angedeutete Inhalt des ersten Bandes umfaßt eine 
solche Fülle ethnologischen Materials, daß jedes Kapitel für sich als eine ungeheure 
Fundgrube angesehen werden muß. Aber nicht nur der Ethnologie sucht der Verfasser 
gerecht zu werden. Er betrachtet ausführlich die geologischen Probleme seines Unter- 


suchungsgebietes, widmet'sich der Hydrographie, der modernen Bodenkultur bei den 


Eingeborenen, macht Vorschläge zu geeigneten Meliorationen oder zur rentablen Dün- 
gerwirtschaft, berücksichtigt die Zoologie und Botanik, die Verkehrsgeographie und 
nicht zuletzt die moderne Verwaltung und Justiz. Die reinen Tatsachenberichte und der 
Versuch, in die überall auftauchende Problematik einzudringen, wirken auf den Leser 
keineswegs ermüdend, denn mit großer Geschicklichkeit werden immer wieder kleine 
Episoden eingeflochten, Durch wörtliche Eingeborenenberichte, die der Verfasser steno- 
graphisch aufnehmen konnte, wirkt das Werk besonders lebendig und anschaulich und 
liefert ethnologisch wertvolles Beweismaterial. 

Der erste Band führte uns in die physische und soziale Umwelt der Kivupygmäen, 
die im zweiten Band eine eingehende und ausschließliche Betrachtung erfahren, 

In der Einleitung betont P, Schumacher die Reinheit der Pygmäenrasse, im Gegen- 
satz zu M. Gusinde, der eine Rassenmischung vorhistorischer Völkerschaften annimmt. 
Für den Autor ist die große Verschiedenheit der Typen nicht durch Rassenmischung 
bedingt, sondern auf ein „Varietätengemisch“ zurückzuführen. Er richtet darum sein 
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Hauptaugenmerk auf die verschiedenartigen Umwelteinflüsse, die bei den Bambuti am 
Ituri in einem dunklen und feuchten Urwald in einer Höhenlage von meist weniger als 
1000 Meter eine andere Anpassung der Erbanlagen fordern als die lichten, sonnigen 
in 2000 bis 3000 Meter liegenden Höhenwälder und offenen Steppen Ruandas bei den 
dort wohnenden Batwa. Daraus ergibt sich als eine ganz natürliche Folge, daß auch die 
Lebens- und Ernährungsweise der beiden Stämme eine verschiedene sein muß. 

Im ersten Teil des zweiten Bandes schildert der Autor seine Forschungsreisen zu 
den Kivupygmäen. Er gibt ihnen wie den übrigen Pygmäen Afrikas den Sammelnamen 
Twiden. Damit glaubt P. Schumacher die einheitliche Rassenzugehörigkeit aller Pygmäen 
klar zum Ausdruck zu bringen. Im zweiten Teil wird eine systematische Zusammen- 
fassung der Forschungsergebnisse dargelegt, während im dritten Teil dem seelischen 
Element der Batwa eine ausschließliche Betrachtung zukommt. 

Der Verfasser hat in dieser ausgezeichneten Monographie das lückenlose Bild 
einer der ,Bambuszeit" zuzurechnenden Urkultur herausgearbeitet. Er vermochte das 
um so eher, als er mit einem ausgesprochenen Einfühlungsvermögen und der Beherr- 
schung der Batwasprache begabt ist. Durch seine vieljährige Missionstätigkeit gewann 
er auch tiefe Einblicke in die Lebensweise und die Mentalität der Bahutu und der 
Batutsi. Er lernte das Verhältnis der Bantubauern zu den hamitischen Hirten, der 
Herrenschicht, kennen. Ohne diese Studien hätte die Stellung der urkulturlichen Batwa 
nicht mit solcher Eindeutigkeit herausgearbeitet werden können. So ist es dem Autor 
auch ein leichtes, die in jüngster Zeit stattfindenden kulturellen Entlehnungen der Batwa 
von den benachbarten Hutu und Tutsi, wie sie im Hüttenbau, im Haus- und Jagdgerät, 
aber auch in der Mythologie und dem Gottesglauben sichtbar werden, in aller Deutlich- 
keit herauszustellen. Heute bilden die Batwa gemeinsam mit den Bahutu und Batutsi 
die Voraussetzung zum Zusammenschluß eines Großstaates, der in seiner Struktur auf 
der ganzen Welt einmalig wäre. 

Die kleine Übersichtskarte, die jedem Band beigefügt ist, ließe sich vielleicht durch 
einzelne Spezialkarten ergänzen, weil sie sonst dem interessierten Leser allzu leicht 
nur als ein rohes Gerüst erscheinen dürfte. Die abgedruckten Geländereliefs aus 
Westkivu im ersten Band mögen als Tagebuchskizzen angehen, aber zur Veröffent- 
lichung hätten sie einer exakteren Wiedergabe bedurft. Schade auch, daß die wenigen 
Landschaftsaufnahmen in ihrer Undeutlichkeit die Reize der Kivulandschaft nur erahnen 
lassen. Dagegen bringt der Verfasser eine Reihe sehr guter Eingeborenenaufnahmen. 
Auch der Ergologie sind einige Bildtafeln gewidmet. 

Sein sehr verdienstvolles Werk wird P. Schumacher, wie angekündigt, hoffentlich 
recht bald durch einen dritten Band bereichern können. Dieser wird die kulturelle Rolle 
der Pygmäen im alten Ägypten zum Gegenstand haben. Die Problemstellung gewinnt 
um so mehr an Interesse, als die These von den seit altersher bestehenden Beziehungen 
zwischen Ägypten und Zentralafrika kürzlich eine Bestätigung gefunden hat durch eine 
Reihe von Ausgrabungen, die in der Gegend von Kabgayi (Ruanda) gemacht wurden. 


Jc Huppert tz, 
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|. Abhandlungen und Vortrage 


Die Entstehung der primaren Hochkulturen als ethnologisches Problem 


Von 
Peter Bensch 


I 


Die weitaus am besten begründete Ordnungseinheit innerhalb einer uni- 
versalen Kulturgeschichte ist die Gruppe der Hochkulturen, Gegenüber der 
Gesamtheit der hiervon ausgeschlossenen Kulturgebilde, die für den Zweck 
dieses Aufsatzes unter der Bezeichnung ,,Primitivkulturen” zusammengefaßt 
werden sollen, stellt sie ein Phänomen dar, das trotz aller Übergangserschei- 
nungen selbst für nichtwissenschaftliche Betrachtung sich allein auf Grund des 
physiognomischen Eindrucks heraushebt. 

Trotzdem ist eine exakte Definition für den Begriff „Hochkultur nicht 
einfach zu geben. Am besten geht man davon aus, die dafür charakteristischen 
Ausformungen der wichtigsten Kultursachgebiete zusammenzustellen, wobei 
unter „Kultur‘ die Gesamtheit aller Lebensäußerungen einer menschlichen 
Gemeinschaft verstanden werden soll. Im folgenden sei ein solcher Versuch 
gemacht, des beschränkten Raumes wegen in Stichwortform, unter Absehen 
von den Erscheinungen der abendländischen Kultur, die in mehrfacher Hin- 
sicht den von allen anderen Hochkulturen eingehaltenen Rahmen sprengt. 


Raum: Mittelamerika, nördliche Anden, Westeuropa, Mittelmeerländer 
einschließlich der nordafrikanischen Küste und Vorderasiens, Teile von 
Zentralasien, Ost-, Südost- und Südasien. Deutlich unterscheidbar voneinander 
isolierte, relativ kleinräumige Kernzonen von ausgeprägter geographischer 
Eigenart (Agäis, Niltal, Zweistromland) und sehr viel ausgedehntere, inein- 
ander verfließende Ausstrahlungsgebiete von unterschiedlicher Intensität der 
Beeinflussung. 


Zeit: Auftreten der ersten Hochkulturen etwa 3000 v.d.Ztr., Ende für 
unsere Zwecke anzusetzen mit dem Beginn der globalen Ausbreitung des 
Abendlandes etwa 1500 n. d. Ztr. 


Technik: Alle frühen Phasen der Hochkultur verwenden als Haupt- 
werkstoff Stein neben Kupfer; später, in Amerika bei Ankunft der Europäer 
erst im Übergang, werden Bronze und schließlich Eisen vorherrschend. Beide 
Metalle treten als Hauptwerkstoff jedoch auch in reinen Primitivgebieten auf, 
ohne daß Entlehnung aus einer der Hochkulturen in allen Fällen nachzuweisen 
wäre (z.B. afrikanische Eisentechnik); somit Typus der Hochkultur nicht ohne 
weiteres in das übliche Entwicklungsschema Stein-, Bronze-, Eisenzeit ein- 
zuordnen. Dagegen durchweg Hochstand technischer Fertigkeit unabhängig 
vom jeweils verwendeten Material, der jede Hochkultur generell von den 
Primitivkulturen abhebt. 


Wirtschaft: Nahrungsgrundlage durchweg pflanzlich, tierische Kom- 
ponente stets vorhanden (Viehzucht, Jagd), aber unterschiedlich in ihrer 
Bedeutung. Höherer Feldbau (Bewässerungswirtschaft, Gartenbau), betrieben 
als Pflugbau auf Rinderbasis überall dort, wo Viehzucht überhaupt vorhanden 
(also in der gesamten Osthemisphäre). Handwerk bis zum Manufakturbetrieb, 
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Bergbau. Handel einschließlich Fernhandel, durchweg hochentwickeltes Stra- 
Bennetz, sehr unterschiedlicher Stand der Schiffahrt. 


Gesellschaft: Stark differenzierte Schichtung. Nur Teil der Bevölke- 
rung an der Feldwirtschaft beteiligt, in der Regel die sozial Niedrigsten. Handel 
und Handwerk als selbständige Berufe, darüber die mit den Aufgaben der Ver- 
waltung, Vorratswirtschaft, des Kriegswesens und Kultes beschäftigte Ober- 
schicht, deren Zugehörigkeit häufig, aber nicht immer erblich. Sklaven in allen 
sozialen Schichten. 


Siedlung: Städte als Wohnsitz der nicht in der Feldwirtschaft Arbei- 
tenden politische und kultische Zentren. Mittelpunkt der Stadt Palast und 
Tempel, in der Regel gekoppelt mit dem Marktplatz. Kolossalbauten zu reprä- 
sentativen Zwecken. Hohe Wohnkultur (Bäder, Entwässerungsanlagen, Parks, 
Menagerien). Baumaterial meist Stein, lokal bedingt Ziegel, in Süd- und 
Ostasien vorwiegend Holz. Dörfer wenig unterschieden vom Zustand in der 
Primitivkultur. 


Politische Organisation: Einheit durchweg der Stadtstaat, oft 
als Kleinlandschaft gegen die Umgebung abgesetzt, gewöhnlich durch spezi- 
fische Lokalgottheit in seiner Eigenständigkeit geistig motiviert. Größere Zu- 
sammenfassungen: a) Hegemonialordnung einer Stadt über die Nachbarstadte, 
Koordinierung zunächst rein außenpolitisch-militärischer Art unter Beibehal- 
tung der innerpolitischen Verfassung jedes Mitgliedes; b) Feudalordnung, die 
ursprüngliche Abhängigkeit ist legalisiert bis zum willkürlichen Einsatz ein- 
zelner Regierungsstellen durch die Hegemonialmacht; c) zentralistische Ord- 
nung, Exekutive in Händen einer beamteten „Schreiberschicht, Lokalgewalten 
liquidiert oder zurückgedrängt, territoriale administrative Einteilung setzt sich 
über die ursprünglichen Stadtlandschaften hinweg; d) Universalreich, umfaßt 
gesamten Bereich der betreffenden Hochkultur und greift kolonisatorisch in 
die „barbarischen” Außengebiete aus, wobei gewöhnlich die hochkulturelle 
Kernzone zentralistisch, die unterworfenen Außengebiete feudalistisch ver- 
waltet werden. 


Geistiges Leben: Überragende Rolle der Schriftsprache (mit ein- 
ziger Ausnahme des nordandinen Raumes, wo bisher nur Formen von Schrift- 
ersatz nachgewiesen) in Kult, Repräsentation, Verwaltung, Diplomatie, An- 
nalistik und Wirtschaft, deren Kenntnis im Verein mit der von Mythologie, 
Ritual, Zeremoniell, Mathematik, Astronomie, Kalender das konstituierende 
Moment der Schreiberschichten. Geschichtsschreibung, Länder- und Völker- 
kunde als Wissensgebiete bisher bekannt nur aus China, der Antike, dem Islam 
und rudimentär aus Mittelamerika. Durchweg hochstehende Kunst (Architek- 
tur, Plastik, Malerei, Dichtung) in eigentümlicher, das gesamte Gebiet der 
jeweiligen Hochkultur umfassender Stileinheit. 


Weltbild: Ausgearbeitete Religionssysteme, teils auf mythologisch- 
traditioneller, teils auf prophetischer Basis, die tief im Bewußtsein des Volkes 
verankert und eng mit dem Staat verbunden sind. In ihnen erscheinen die 
Wertsetzungen der jeweiligen Kultur auf praktisch allen Gebieten des Lebens 
als metaphysische Erfordernisse. Somit im alleinigen Besitz der als universal 
und zeitlos gültig gedachten Normen, entwickelt jede Hochkultur ein Gefühl 
der eigenen Überlegenheit gegenüber sämtlichen Wesen, die diese spezifischen 
Normen nicht anerkennen (‚Barbaren‘), Da überall die technischen wie die 
sozialen Voraussetzungen für die Überlieferung (Schrift, Kanon, Schreiber- und 
Priesterschichten, Schulen) in ganz anderem Umfang als in Primitivkulturen 
gegeben sind, stellt jede Hochkultur ein Wissenskontinuum dar, das sie auch 
in der Zeit zu einer Einheit bindet. Die relativ vollständige Verfügung über die 
Erfahrungen früherer Generationen dürfte eine der Ursachen sein für das 
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Phänomen, daß Kulturänderungen (,,Entwicklung’’) jeder Hochkultur in ihrer 
Aufeinanderfolge eine gewisse Regelmäßigkeit zu zeigen scheinen, was dazu 


geführt hat, bei vergleichender Betrachtung generelle Entwicklungslinien zu 
konstruieren. 


Grundsätzlich stellt jede Kultur ein in sich mehr oder weniger geschlos- 
senes System dar, dessen einzelne Kulturmerkmale (um in Anlehnung an das 
englische „culture trait” die irreführende Bezeichnung ,,Kulturelement’ zu 
vermeiden) erst durch ihre Funktion, d.h. durch ihr In-Beziehung-Treten zu 
anderen Kulturmerkmalen, wirksam werden. Somit ist das formal gleiche 
Kulturmerkmal in verschiedenen Kulturen, für sich allein betrachtet, ohne den 
engeren und weiteren Zusammenhang mit den ihm funktional zugeordneten 
übrigen Kulturmerkmalen, prinzipiell undeterminiert, und damit sind solche 
Fälle jeder Vergleichsmöglichkeit beraubt. 

Daraus ergibt sich, daß es unzulässig ist, die Zugehörigkeit zu dem Typ 
Hochkultur bestimmen zu wollen, indem man ein einziges Kulturmerkmal oder 
eine Gruppe von solchen (Kultursachgebiet) als Kriterium heranzieht, etwa den 
Besitz von Metallen, der Topferscheibe, des Pfluges, des Rades, der Viehzucht, 
des echten Gewölbes, der Schrift, einer Offenbarungsreligion, sondern nur, 
indem man sich alle Seiten des Lebens der betreffenden Kultur vergegen- 
wärtigt. Das Vorhandensein oder Fehlen eines oder einzelner der in der vor- 
angegangenen Aufzählung zusammengestellten Züge besagt nichts, entschei- 
dend ist das Auftreten hochkultureller Merkmale in allen Kultursachgebieten, 
ihr gegenseitiges Verwobensein und die Bedeutung jeder einzelnen Erschei- 
nung für das Kulturganze. 

In diesem Sinne aufgefaßt, gibt die obige Zusammenstellung, weit davon 
entfernt, vollständig zu sein, eine genügend breite Basis, um das Wesen der 
Hochkultur als solcher zu kennzeichnen und sie allgemein wie auch im Einzel- 
fall von Primitivkulturen abzugrenzen. 


Die Erforschung der außereuropäischen Hochkulturen begann in der ersten 
Hälfte des vorigen Jahrhunderts an rein literarischem Material und aus vor- 
wiegend philologischen Interessen und mündete bei fortwährender Ausweitung 
des erschlossenen Stoffes in jene kombiniert linguistisch - historisch - kultur- 
historische Betrachtungsweise, wie sie der schon länger betriebenen, in der 
Natur des Gegenstandes völlig gleichwertigen Beschäftigung mit den Pro- 
blemen der ‚klassischen‘ Antike und des abendländischen Mittelalters (vor 
Beginn der ozeanischen Ausbreitung und der industriellen Revolution) von 
vornherein eigen war. 

Die spezifischen Überlieferungsbedingungen der literarischen Zeugnisse 
machten es jedoch in bestimmten Gebieten notwendig, zu archäologischen 
Methoden zu greifen, um zu den Literaturdenkmälern selbst zu gelangen, und 
das führte in wachsendem Maße zur Ergänzung der schriftlichen Quellen durch 
das für die übliche „prähistorische‘' Forschung an schriftlosen Kulturen charak- 
teristische Fundmaterial, durch Waffen, Geräte, Gefäße, Überreste von Men- 
schen, Tieren und Bauwerken, Grabanlagen, bildliche und figürliche Dar- 
stellungen usf. 

Vor allem in Agypten und Mesopotamien gewann die archäologische 
Komponente früh eine ausschlaggebende Bedeutung, weil hier das Trocken- 
klima und die vorherrschende Stein- (bzw. Ziegel-) Bauweise geradezu ideale 
Erhaltungsbedingungen gewährleisten, während in Indien und China (mit Aus- 
nahme der erst in den letzten zwei Jahrzehnten ins Blickfeld der Forschung 
getretenen Induskultur) diese Erhaltungsbedingungen viel ungünstiger liegen 
(größere Feuchtigkeit, Holzbauweise). So entwickelte sich hier der archäo- 
logische Sektor erst in jüngerer und jüngster Zeit; freilich wurde das in China 
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bis zu einem gewissen Grade aufgewogen durch den Umstand, daß hier litera- 
risches Material in einem im Vergleich zu allen anderen Hochkulturen, selbst 
der Antike, überaus reichhaltigen Umfang archivarisch überliefert ist. In Indien 
dagegen hat die Schwäche der Archäologie bis heute eine empfindliche Lücke 
unseres historischen Weltbildes zur Folge, die durch spärliche Funde meist 
numismatischer oder epigraphischer Art bisher noch nicht aufgefüllt werden 
konnte. 


Ein Problem für sich bilden jene Hochkulturen, die uns nur durch archäo- 
logisches Material zugänglich sind, weil ihre literarische Überlieferung bisher. 
unentziffert geblieben ist (Kreta und die Induskultur). Die Herausbildung selb- 
ständiger Forschungszweige ist hier relativ jung. Eine Sonderstellung anderer 
Art nehmen die beiden amerikanischen Hochkulturen ein. Hier besitzen wir 
literarische Quellen, einmal die Kulturschilderungen der spanischen Eroberer, 
zweitens deren Übersetzungen schriftlicher und mündlicher historischer Über- 
lieferung. Dagegen sind die Schriften Mittelamerikas bis heute noch nicht 
befriedigend entziffert. Seit Anfang unseres Jahrhunderts gesellt sich auch hier 
eine mächtig aufblühende Archäologie der philologischen Forschung hinzu, 
so daß das verfügbare Material für den mittelamerikanischen wie für den 
andinen Komplex ausreicht, um ein historisches bzw. kulturhistorisches Bild 
zu entwerfen, das etwa auf der Stufe dessen steht, was wir über die weniger 
gut bekannten altweltlichen Hochkulturen wissen (z. B. das vorislamische 
Indien). 


Infolge der Isolierung der amerikanischen Hochkulturen von der „Ent- 
wicklung der Menschheit‘ — einer bis heute wirksamen Reliktvorstellung des 
Evolutionismus, die, ausgesprochen oder nicht, ihren Ziel- und Höhepunkt im 
Abendland postuliert bekam — haben sich selbständige historische Disziplinen 
auf diesen Gebieten nur unvollkommen entwickeln können. So steht in Deutsch- 
land ihre Erforschung organisatorisch noch immer im Rahmen der Völkerkunde, 
obwohl die hierfür heranzuziehenden Kategorien und Analogien eben nicht 
auf dem Sektor der Primitiven, sondern auf dem der übrigen Hochkulturen zu 
suchen wären. Daher befindet sich dieser Wissenszweig bis heute in einer der 
Natur der Sache nicht entsprechenden Isolierung. 


Auf der anderen Seite wurde die Ethnologie für die Erforschung aller 
anderen Hochkulturen selbst dann kaum herangezogen, wenn ihre Mitarbeit 
zur Lösung gewisser Probleme eigentlich unumgänglich gewesen wäre, wobei 
freilich die Schuld ebenso an dem mangelnden Entgegenkommen der Völker- 
kundler lag (und liegt!), die bisher kaum eine geschlossene Methode für solche 
Aufgaben vorgelegt haben, die Historiker befriedigen könnte, und meist auch 
hiervon völlig abwegige Interessen vertreten. Das hat allerdings zur Folge, daß 
die Hochkulturen in der wissenschaftlichen Darstellung mehr oder weniger wie 
in einem luftleeren Raum erscheinen und Fragen wie die nach ihrer Enstehung 
oder ihren Beziehungen zu umliegenden Primitivkulturen eine erschöpfende 
Behandlung nicht finden konnten, obwohl gerade von historischer Seite ge- 
legentlich Versuche zur Überwindung dieses Zustandes unternommen wurden 
(Eduard Meyer, Stephane Gsell, neuerdings Wolfram Eberhard), 


II 


In der Reihe der Hochkulturen gibt es eine Gruppe, die von allen anderen 
dadurch unterschieden ist, daß ihre einzelnen Glieder jeweils innerhalb ihres 
geographischen Raumes den Anfang hochkultureller Entwicklung setzen. Das 
bedeutet, sie stocken weder auf Hochkulturen desselben Raumes auf, deren 
Formen fortsetzend und weiterbildend, noch sind sie als Kolonialkulturen durch 
Expansion bereits bestehender Hochkulturen hervorgerufen, noch scheinen sie 
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in der Umbildung des primitiven zum hochkulturellen Zustand durch Berüh- 
rung mit älteren Hochkulturen bzw. im Gegensatz zu ihnen stimuliert. Diese 
Bedingungen treffen, soweit wir heute sehen können, zu für Kreta - Ägäis, 
Ägypten, Untermesopotamien, das Indusgebiet!), Nordchina, Mittelamerika 
und den peruanisch-westbolivianischen Raum. 


Ich bezeichne diese Gruppe als primäre Hochkulturen im Gegensatz zu 
allen übrigen als den sekundären. Da auf ihnen, gleichsam als Pfeilern, der 
ganze stolze Bau der Hochkulturentwicklung ruht, liegt in der Frage nach ihrer 
Entstehung, und nur hier, das Problem des Umschlages von einer der beiden 
großen Ausdrucksmöglichkeiten menschlichen Lebens zur anderen, und der 
Wunsch, diesen entscheidenden Wendepunkt der Menschheitsgeschichte un- 
abhängig von lokalen Modifikationen jedes Einzelfalles in seinem grundsätz- 
lichen Verlauf kausal faßbar zu machen, ist ebenso verständlich wie die Hoff- 
nung, durch eine solche Erklärung eine ganz neue Basis zu gewinnen für die 
Lösung der zahlreichen Schwierigkeiten, die heute innerhalb der Hochkultur- 
forschung zur Diskussion stehen. 


Die vorliegende Untersuchung hat sich zum Ziel gesetzt, die methodische 
Basis aufzuzeigen, die der Frage nach der Entstehung der primären Hoch- 
kulturen zugrunde liegt, und einige Hinweise zu geben, wie dieser Vorgang 
konkret denkbar ist. 


Da in der Ausgangssituation hierfür nur reine Primitivkulturen angesetzt 
werden dürfen, ist die Behandlung eines solchen Problems in erster Linie Sache 
der Primitivkulturforschung, der Ethnologie. 


Wir haben uns zunächst über die verfügbaren Quellen zu unterrichten. 
Ergebnisse der literarischen Forschung spielen eine völlig untergeordnete 
Rolle, weil in allen primären, ja selbst in manchen sekundären Hochkulturen 
(z.B. der Antike) die Frage des Übergangs von dem ursprünglichen Primitiv- . 
zustand zur Hochkultur in ihrem eigenen Bewußtsein durch mythologische 
Konstruktionen verhüllt ist, deren Analyse und Deutung in historischem Sinn 
den einzigen Beitrag der Philologie bilden kann. 

Direkte Zeugnisse für jene Zeiten sind daher nur von der Archäologie zu 
erwarten. Umfangreiche Grabungen in Ägypten, Nubien, Abessinien, Syrien- 
Palästina, Mesopotamien, Kleinasien, Iran, Mittel- und dem nördlichen Süd- 
amerika und neuerdings auch in Nordchina, Nordwestindien und Zentralasien 
sowie die über Kreta und die Ägäis die Brücke zu der gleichzeitig sich mächtig 
entwickelnden europäischen ,,Urgeschichte” schlagenden Funde warfen ganz 
neues Licht nicht nur auf die bisher primär unter philologischen Gesichts- 
punkten untersuchten Zeiträume, sondern gerade auch auf die Frühzeiten der 
einzelnen Hochkulturen und die ihnen voraufgehenden prähochkulturellen 
Schichten, die im folgenden als „Basiskulturen” bezeichnet werden sollen. 
Dieses Material gestattet uns, an eine Überprüfung der bisherigen Entstehungs- | 
theorien heranzutreten. 

III 


Ein kurzer Rückblick auf die bisher entwickelten Hypothesen der Hoch- 
kulturwerdung?) zeigt folgendes interessante Phänomen: Für jeden der auf- 
gezählten Räume stehen sich, wenn wir alle lokalen Besonderheiten außer acht 
lassen, zwei diametral entgegengesetzte Theorien gegenüber: die der Ein- 
wanderung des kulturtragenden Volkes einerseits, die der Evolution aus der 
örtlichen Bevölkerung andrerseits. 

“ Die frappante Gleichartigkeit dieser Erscheinung zeigt eine Blütenlese der 
Einwanderungstheorien im einzelnen. Die amerikanischen Hochkulturen sind 


1) Das allerdings mehr oder weniger eng mit Sumer verbunden scheint. 
2) Bezüglich der bisherigen Vertreter der Uberschichtungstheorie vgl. Abschnitt VIT. 
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nicht ein-, sondern dutzendemal mit Agypten, Babylonien, Atlantis, Griechen- 
land, den biblischen Juden, China, Japan, Südostasien und Polynesien in Ver- 
bindung gebracht worden; Kreta ist eine ägyptische „Mondscheinkultur”; 
Ägypten verdankt seine Kultur dem Einstrom einer semitischen „dynastic race” 
mesopotamischer Prägung; Mesopotamiens Entwicklung beginnt mit der Ein- 
wanderung der Sumerer aus Zentralasien; der gleiche Ursprung wird neuer- 
dings der Induskultur zugeschrieben; bevor man sie kannte, war Indiens Hoch- 
kulturwerdung das Ergebnis der Einwanderung kulturtragender Indoarier; das 
chinesische Kulturvolk stammt aus Innerasien, wo es von Babylonien her 
befruchtet wurde. 


Zweifellos trägt eine Reihe dieser Begründungen von vornherein pseudo- 
wissenschaftlichen Charakter; daneben stehen jedoch gleichlaufende Mei- 
nungen bedeutender Forscher. Wie wenig die Methode als solche wissen- 
schaftsgeschichtlich als antiquiert gelten kann, zeigt, um nur ein Beispiel 
herauszugreifen, das 1947 erschienene Geschichtswerk Hroznys, und man sollte 
die Unmenge von Scharfsinn nicht unterschätzen, die aufgewandt wurde, um 
Entsprechungen, Ähniichkeiten, Entwicklungslinien kultureller, linguistischer, 
anthropologischer Art herauszustellen und zu Verwandtschaften zu verdichten. 


Ungeachtet dessen führt diese Methode, abgesehen von den Schwierig- 
keiten der Ableitung in jedem Einzelfall, naturgemäß sich selbst ad absurdum, 
denn sie bedeutet bestenfalls ein Hinausschieben des Problems, nicht seine 
Lösung. Bei konsequenter Durchführung wird die Entstehung der Hochkultur. 
als solche auf einen einmaligen Vorgang in einem bestimmten geographischen 
Raum zurückgeführt, etwa im Sinne des Panbabylonismus oder der bis heute 
— allerdings in Unkenntnis der neuesten sowjetischen Ausgrabungen — nicht 
erloschenen Innerasientheorie, und es bleibt die Aufgabe, nun für dieses Gebiet 
den Übergang vom Niveau des Naturvolkes zu dem der Hochkultur faßbar zu 
machen. 


Das Gemeinsame an allen Wandertheorien ist der Umstand, daß man den 
späteren Hochkulturraum vor der Einwanderung als relativ unentwickelt an- 
sieht, während das einwandernde Volk außer einer „kulturschöpferischen 
Begabung‘ auch die Grundelemente der späteren Hochkultur im materiellen 
Kulturbesitz wie auch in Gestalt von sozialen Organisationsformen, Religion, 
Schrift u. dgl. zumindest rudimentär mit sich führt. 


Demgegenüber stehen nun die für jedes der in Frage kommenden Gebiete 
aufgestellten Autochthon-Theorien, die die kontinuierliche Entwicklung der 
einzelnen Hochkulturen aus einer bestimmten Bevölkerungsgruppe oder aus 
der gegenseitigen Durchdringung mehrerer in dem späteren Hochkulturgebiet 
ansässiger ethnischer Elemente vertreten. Diese Anschauung erlangte mit der 
archäologischen Aufschließung der vorhochkulturellen Schichten die Vorherr- 
schaft, da in jedem einzelnen Fall nachgewiesen werden konnte, daß eine 
ganze Anzahl von Kulturzügen der jeweiligen Basiskultur in der späteren 
Hochkultur weiterlebt bzw. fortentwickelt wird, daß andrerseits definitive 
Kennzeichen für den Einbruch überlegenen fremden Volkstums (Brand- 
schichten, radikaler Wechsel der bislang herrschenden ‚Wirtschaftsweise, 


Wohn- und Bestattungsformen, abrupt auftretende, die folgende Entwicklung - 


beherrschende Formen der Gerätschaften) gerade in den kritischen Zeiten 
selten anzutreffen sind. 


Auch den Autochthon-Theorien gegenüber besteht jedoch eine Reihe von 
Schwierigkeiten, die weniger in der Unzulänglichkeit des der Forschung zu- 
gänglichen Materials als im Grundsätzlichen liegen, deren Behebung daher 
auch durch weitere Vermehrung der Funde nicht zu erwarten sein dürfte, Bevor 
wir jedoch zu einer Kritik der Autochthon-Theorien übergehen können, müssen 
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wir uns im Überblick den Kulturzustand der Basiskulturen vor Augen führen, 
wie ihn der Ethnologe aus den Bodenfunden heraus zu rekonstruieren im- 
stande ist. 


Es handelt sich durchweg um Feldbaukulturen von einem hohen Grade der 
Seßhaftigkeit, was u.a. in der Tatsache zum Ausdruck kommt, daß sie großen- 
teils als Tellsiedler zu gelten haben, d.h. ihre engräumigen, scharf umgrenzten 
und dicht bebauten, jeweils mehreren hundert Menschen Unterkunft gewäh- 
renden Wohnplätze durch lange Zeiten hindurch kontinuierlich aufrecht- 
erhalten wurden, so daß in einigen Fällen in Vorderasien die untersten Kultur- 
schichten noch nahezu mesolithischen Charakter tragen, während die obersten 
in die Städte der Hochkultur ausmünden, ohne daß die Siedlung jemals für 
längere Zeit unterbrochen worden wäre. (Das wissenschaftliche Spiegelbild 
dieser Tatsache liegt in dem Umstand, daß erst eine dem Ortsnamen beigefügte 
Zahl die betreffende Kultur zu identifizieren vermag.) 


Viehzucht ist, mit Ausnahme der amerikanischen Kulturen, bekannt, ihre 
Bedeutung für die Gesamtkultur ist von Fall zu Fall außerordentlich ver- 
schieden, tritt in Nordchina etwa erst in den oberen Schichten definitiv in 
Erscheinung, während sie der voll ausgebildeten Feldbaukultur der älteren 
Lagen geradezu zu fehlen scheint, ohne daß mit ihrer Einführung eine Um- 
gestaltung der Lebensweise verbunden gewesen sein dürfte. Inwieweit Pflug- 
bau bereits in den Basiskulturen betrieben wird, ist noch eine offene Frage. 


Hauptwerkstoff ist der Stein, neben den langsam Kupfer tritt, in Amerika 
wohl erst mit dem Einsetzen der Hochkultur. Die Basiskulturen sind somit in 
der üblichen prähistorischen Terminologie als neolithisch bzw, chalkolithisch 
(äneolithisch) anzusprechen. 


Diese Kulturen erscheinen also kaum irgendwie ausgezeichnet vor der 
Masse der neolithischen Befunde in allen Teilen der Welt, was auch darin — 
und das ist wichtig im Hinblick auf das Folgende — zum Ausdruck kommt, daß 
ihre Abgrenzung gegen die kulturelle Umwelt auf die gleichen prinzipiellen 
Schwierigkeiten stößt, wie bei allen nur archäologisch erfaßten Komplexen. 
Man ist gezwungen, als Kriterium der Zugehörigkeit zu bestimmten „Kulturen 
. ein einzelnes Sachgebiet aus dem Fundmaterial herauszugreifen (für das Neo- 
lithikum bietet sich hierzu meist die Ausgestaltung der Tongefäße an), wobei 
nicht selten Teile des übrigen archäologisch faßbaren Kulturbesitzes die so 
gezogenen Grenzen ignorieren. Diese Schwierigkeit geht, gerade im Falle 
eines Komplexes, mit dem die meisten altweltlichen Basiskulturen in der einen. 
oder anderen Weise in Berührung stehen, so weit, daß sich geographisch völlig 
voneinander abweichende Begrenzungen ergeben, je nachdem, ob man die 
Anordnung oder die Technik einer Gefäßverzierung als Merkmal heranzieht 
(„Bandkeramik — „bemalte Keramik“). Beide Kennzeichen decken sich in 
bestimmten Gebieten, unterliegen hier auch offensichtlich dem gleichen Form- 
gedanken, greifen jedoch, jedes für sich und in anderer Richtung, weit über die 
gemeinsamen Grenzen hinaus. 

Wir werden noch darauf zurückzukommen haben, daß prinzipiell die 
Ethnologie selbst bei der für sie möglichen Erfassung der gesamten Kultur in 
diesem Punkte nicht wesentlich besser gestellt ist, falls es sich nicht um Grenz- 
ziehung zwischen zwei verschiedenen Wirtschaftssystemen handelt (etwa 
Jäger — Pflanzbauer oder Nomaden — Pflanzbauer). 


Mit Bezug auf die Basiskulturen läßt sich sagen, daß keine der von der 
Archäologie oft nur auf Grund subtilster Stilkritik unterschiedenen Kultur- 
provinzen durch solche fundamentalen Kulturunterschiede wie den zwischen 
verschiedenen Wirtschaftsformen von der Umwelt abgegrenzt ist. Nicht genug 
damit, daß eine Individualität derjenigen Gebiete, wo sich später die primären 
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Hochkulturen erheben, im vorhochkulturellen Befund nicht gegeben ist, geht 
das Areal von Erscheinungen, die wir im Vergleich zu echten Basiskulturen 
als verwandt oder ähnlich ansprechen möchten, weit über den von primären 
Hochkulturen bedeckten Raum hinaus. 


Auch seine Grenzen sind fließend. Einige Merkmale halten sich über weite 
Strecken, andere sind in ihrer Verbreitung wesentlich enger begrenzt. Geht 
man jedoch aus von der Wirtschaftsform und dem durch sie bedingten Kultur- 
niveau, so treten uns Erscheinungen, die wir den Basiskulturen als gleich- 
strukturiert und damit ethnologisch gleichwertig an die Seite stellen können, 
weltweit in zwei großen zusammenhängenden Zonen gegenüber. 


Die eine führt von der Iberischen Halbinsel über den Mittelmeerraum mit 
Einschluß von Teilen der nordafrikanischen Küste, das Niltal bis in den Sudan 
hinein zur Arabischen Halbinsel, die von einem parallellaufenden Zweige 
nördlich des Meeres über weite Teile West- und Mitteleuropas, die Balkan- 
halbinsel, die Ukraine, Kleinasien und den Kaukasus ebenfalls erreicht wird. 
Von der Arabischen Halbinsel und dem Iran führt ein Zweig südlich des 
Himalaya nach Nordwestindien, ein weiterer nördlich des Gebirges über das 
mittelasiatische Zweistromland, Ferghana, das Tarymbecken, Kansu und Nord- 
china bis zur Küste des Gelben Meeres. Inwieweit das südostasiatische Neo- 
lithikum noch anzuschließen ist, müßte eine genauere Überprüfung FE 
Beziehungen sind auch hier schon hervorgehoben worden. 


Die zweite Zone erstreckt sich, im Gegensatz zu der auffallenden Ost-. 
West-Richtung des altweltlichen Kulturzuges, meridional vom Süden der USA 
durch Mittelamerika, mit einer Unterbrechung durch die tropische Waldzone 
des Isthmus von Darien, in das nord- und mittelandine Gebiet der heutigen 
Staaten Kolumbien, Ekuador, Peru und Bolivien bis in das nördliche Chile und 
das nordwestliche Argentinien hinein. 


Daraus geht hervor, daß die von der kulturellen Umgebung scharf 
abgehobenen, geographisch in der Regel an leicht abgrenzbare Einzelland- 
schaften gebundenen, unter sich ausgeprägte Individualcharaktere aufweisen- 
den Hochkulturen nirgends auf entsprechende Gebilde von Basiskulturen 
zurückgeführt werden können, daß vielmehr das Auftreten solch scharf um- 
grenzter Einheiten bereits einen Teil des Prozesses ausmacht, den wir als 
. Hochkulturwerdung umschreiben, Gerade diese Tatsache begründet einen 
Aspekt der methodischen Unterschiede der Disziplinen der Hochkulturforschung 
gegenüber der Ethnologie, für welche die Aufgliederung der fluktuierenden 
Masse einzelner Stammeskulturen in Zusammenfassungen, die einen wirk- 
lichen Inhalt haben, eine ihrer Hauptaufgaben darstellt. Ihr Problem ist hier 
der Sache nach identisch mit den vorhin erwähnten Schwierigkeiten der 
Archäologie, beide folgen mit Notwendigkeit aus der allgemeinen Struktur des 
Lebens primitiver menschlicher Gruppen. 


Die Berechtigung von Begriffen wie „ägyptisch”, „sumerisch‘, ,,mexi- 
kanisch”, „chinesisch“ ist im völligen Gegensatz hierzu nirgends auch nur 
diskutiert worden. Die Hochkulturen, und nur sie, sind scharf abgegrenzte 
Stileinheiten von ausgeprägter Individualität, Stileinheiten, die in der einen 
oder anderen Weise alle Lebensgebiete einbeziehen, vornehmlich aber in der 
Kunst im weitesten Sinne so deutlich zum Ausdruck kommen, daß kaum ein 
gebildeter Laie Erzeugnisse von Architektur, Plastik oder Malerei Ägyptens 
mit China oder Mittelamerika verwechseln wird, während es auf der anderen 
Seite selbst Ethnologen von Fach oft schwerfällt, melanesische und west- 
afrikanische Schnitzereien oder paläasiatische und nordamerikanische Leder- 
arbeiten auseinanderzuhalten. 
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Man muß sich über diesen grundsätzlichen Unterschied im klaren sein, 
um nun an die Kritik der Autochthon-Theorien heranzutreten. Keine von ihnen 
hat bisher die Frage zu lösen vermocht, warum jenseits der Grenzen der ein- 
setzenden Hochkulturentwicklung die als Basis hierfür angenommenen 
Primitivkulturen bzw. jenen völlig gleichwertige Gebilde unverändert weiter- 
bestehen oder langsam degenerieren, wenn sie nicht durch die kolonisatorische 
Expansion der ersteren überschichtet werden (vgl. etwa Ägypten — Nubien, 
Uruk IV — Tell Haläf, Anyang — Yang Shao). 


Zweitens darf alle Kritik an den Einwanderungshypothesen nicht darüber 
hinwegtäuschen, daß eines ihrer grundsätzlichen Argumente durchaus zu 
Recht besteht: Alle primären Hochkulturen verfügen über Grundzüge, die auch 
bei völlig unvoreingenommener Betrachtung auf eine strukturelle Gleichheit 
aller dieser Gebilde untereinander schließen lassen bzw. ihre Verwandtschaft 
nahelegen, in demselben Maße, wie diese dadurch von allen Primitivkulturen 
einschließlich ihrer eigenen Basiskulturen entfernt erscheinen. 


Drittens ist die Entstehung einer Hochkultur kein kontinuierlicher ,,Fort- 
schritt‘ aus der Primitivkultur heraus, keine Addition einzelner Vervoll- 
kommnungen, keine quantitative Erhöhung des Kulturniveaus, sondern das 
Herausspringen von etwas qualitativ Neuartigem, ein revolutionärer Akt, eine 
Mutation, die eine Entwicklung einleitet, die mit den an Hand der Analyse von 
Primitivkulturen gewonnenen Kategorien nicht mehr erfaßbar ist. 


Dieser Vorgang ist, darüber vermag die Archäologie in allen Fällen er- 
schöpfende Auskunft zu geben, im Gegensatz zu dem über lange Zeiträume 
sich erstreckenden Heranreifen. der Basiskulturen in Perioden zusammen- 
gedrängt, die beinahe nach Jahrzehnten zu messen sind. In diesem kritischen 
Zeitpunkt tritt der bereits mehrfach erwähnte individuelle Stil nach einem 
kurzen Übergang des Tastens und Suchens in einem geographisch annähernd 
genau begrenzbaren, relativ engen Gebiet in Erscheinung und bleibt in der 
Regel in seinen Grundzügen für die gesamte Dauer des Bestehens der Hoch- 
kultur verbindlich, oft noch bestimmend auf die Sekundärkulturen weiter- 
wirkend, und zwar selbst dann, wenn die ethnischen Träger der Hochkultur 
durch Einbrüche von außen mehrfach wechseln (wie etwa in Mesopotamien 
und Mittelamerika). Das sozusagen ,,kanonisch” Chinesische, Kretische, 
Indische wird „geboren“. 


Soviel Formelemente man auch im einzelnen auf den neolithischen 
Bestand zurückführen mag, sie alle erscheinen umgedeutet, in einen neuen, 
exklusiven Zusammenhang von viel stärkerer innerer Kohäsion hineingestellt. 
Dieser gerade von der Archäologie erhärtete Tatbestand spricht mit aller 
Deutlichkeit gegen die Auffassung von einer kontinuierlichen Weiterentwick- 
lung der neolithisch-chalkolithischen Basis zur Hochkultur und legt die 
Annahme eines besonderen, von außen kommenden Anstoßes nahe. 


In Verteidigung der Autochthon-Theorien hat man diesen Anstoß auf 
einen Klimawechsel zurückzuführen versucht, die neu einsetzende Entwicklung 
also als Reaktion auf eine Veränderung der geographischen Umwelt aufgefaßt, 
die die Bevölkerung vor eine Existenzfrage gestellt hätte, die nur durch 
Hebung des Kulturniveaus (z. B. durch Entwicklung von Bewässerungsfeldbau) 
in positivem Sinne hätte gelöst werden können. 


Dagegen spricht einmal, daß Klimawechsel (bzw. Austrocknung u. dgl.) 
ein kontinuierlich, niemals schockartig wirkender Vorgang ist. Zweitens 
stünde man bei Annahme dieser Begründung vor der Aufgabe, die engen 
geographischen Grenzen der primären Hochkulturen zu erklären, die ja, wie 
wir gesehen haben, in den Basiskulturen nicht vorgebildet sind. Das ist auf 
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zwei Wegen möglich; entweder wären die angrenzenden Gebiete vom Klima- 
wechsel nicht betroffen worden bzw. er hätte sich in ihnen nicht ausgewirkt, 
was in jedem Falle recht unwahrscheinlich klingt; oder aber diese angrenzen- 
den Gebiete wären für eine Hebung des Kulturniveaus aus landschaftlichen 
Gründen nicht geeignet gewesen. In diesem Falle könnte man mit Recht den 
Nachweis fordern, daß die Unmöglichkeit, das Kulturniveau zu heben, d.h. ja 
doch, die gestellte Existenzfrage in positivem Sinne zu lösen, katastrophale 
Folgen für die Bewohner gezeitigt hat; ist dies nicht der Fall, kann auch für 
die Bevölkerung der späteren Hochkulturgebiete kein „Zwang zum Fortschritt” 
postuliert werden. Es genügt, auf die bereits angeführten Beispiele Nubien, 
Obermesopotamien und Nordwestchina hinzuweisen, um die Unhaltbarkeit der 
Klimahypothese vor Augen zu führen. 


Der Anstoß, der die Hochkulturentwicklung auslöst, kann seinem Wesen 
nach nicht evolutionär-naturgesetzlich, sondern nur einmalig-historisch be- 
gründet sein. Wir werden also durch die Diskussion der Autochthon-Theorien 
wieder auf den Ausgangspunkt der Wanderhypothesen, die Annahme eth- 
nischer Veränderungen, zurückverwiesen. 


IV 


Wir stehen vor der Tatsache, daß sowohl die Einwanderungs- wie die 
Autochthon-Theorie in der Erklärung des Ursprungs der primären Hoch- 
kulturen auf unlösbare Schwierigkeiten treffen. Da sich beide Hypothesen. 
gegenseitig ausschließen, liegt der Gedanke nahe, daß die Fragestellung als 
solche unzutreffend ist. Der Schlüssel zu diesem Problem liegt m. E. darin, daß 
wir zwar um die Annahme des Hinzutretens ursprünglich raumfremder 
ethnischer Elemente zu den Basiskulturen nicht herumkommen, daß wir aber 
andererseits nicht versuchen dürfen, die beim Einsetzen der Hochkultur- 
entwicklung neu auftretenden Kulturzüge bereits im Besitze des einwandern- 
den Volkes nachzuweisen. 


Wir sahen, daß das Rohmaterial zur Formung der Hochkultur in der 
materiellen Kultur der bodenständigen Bevölkerung im wesentlichen vor- 
handen ist, desgleichen manuelle Fertigkeiten und Kunstsinn, wie besonders 
die neolithisch-chalkolitische Keramik in ihrem in allen einschlägigen Gebieten | 
überraschenden Hochstand unter Beweis stellt (der, bezeichnenderweise, mit # 
dem Einsetzen der Hochkultur und der dadurch bedingten Umstrukturierung 
des gesamten Lebens einer künstlerisch sehr viel niedriger stehenden Ge- 
brauchsware Platz zu machen pflegt). 


Alles neu Hinzukommende läßt sich, wie im folgenden gezeigt werden 
soll, zwanglos erklären nicht durch Einfuhr neuer Kulturmerkmale von außen, 
sondern durch das Auftreten einer neuen Organisation. Dies ist — mit einer 
Ausnahme — der einzige, aber eminent wichtige prinzipielle Beitrag des ein- 
wandernden ethnischen Elements. Es ist geradezu eine methodische Forderung, 
daß das neuhinzukommende Volkstum in bezug auf materiellen Kulturbesitz 
den Ansässigen unterlegen sein muß, weil nur dann die zumindest teilweise 
Übernahme der vorgefundenen materiellen Kultur erklärbar scheint, ohne 


welche der archäologische Befund mit jeder Einwanderungshypothese im 
Widerspruch stehen würde. | 


Der von uns vorausgesetzte Tatbestand aber erklärt nicht nur das Fehlen 
durchgehender fremder Stilelemente im archäologischen Befund der kritischen 
Zeiten, sondern auch die Unmöglichkeit, die ursprünglichen Sitze der Ein- ; 
wanderer archäologisch zu bestimmen, infolge weitgehenden Fehlens von 
Vergleichspunkten und der Unansehnlichkeit der in den Ausgangsräumen 
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überlieferten materiellen Kultur, wie schließlich der vorauszusetzenden Be- 
weglichkeit der Einwanderer, die in Primitivkulturen im allgemeinen um- 
gekehrt proportional der Menge gerade jener Dinge zu sein pflegt, die allein 
archäologisch faßbar sind. 


Damit erhebt sich die Frage nach dem ethnischen Charakter der die Hoch- 
kulturentwicklung auslösenden Völkerschaften bzw. die Umschau nach 
Anhaltspunkten, wenn schon nicht für ihre Identifizierung, die in jedem Einzel- 
fall Aufgabe historischer Spezialforschung bleibt, so doch für ihre Zuweisung 
zu den einzigen gesicherten Klassifikationen, die die Ethnologie zu bieten 
vermag, den einzelnen Großlandschaftsformen und den für sie charakte- 
ristischen Hauptwirtschaftsweisen, auf denen die Kulturgruppen basieren. 
Von diesem Gesichtspunkt aus haben wir zunächst den Raum der Basis- 
kulturen und der ihnen gleichzusetzenden Erscheinungen, d.h. den oben 
umrissenen altweltlichen und den amerikanischen Kulturgürtel, auf seine 
Landschälftsformen hin zu prüfen. 


Der vom Atlantik zum Pazifik führende Streifen jener relativ hoch- 
entwickelten neolithischen Kulturen liegt inmitten einer im großen und ganzen 
durch die Breitenlage bestimmten Zone, die ihre Begrenzung in den beiden 
Gürteln geschlossener Waldbedeckung findet, des Waldes der gemäßigten 
Breiten im Norden und des tropischen Regenwaldes im Süden. In die beiden 
Waldgürtel reicht unsere ,Kulturzone”, wie sie der Kürze halber bezeichnet 
werden soll, nirgends in nennenswerter Ausdehnung hinein. 


Innerhalb des nördlich und südlich von Wald begrenzten Offengürtels 
finden wir drei Hauptlandschaftsformen: Trockengebiete (Steppen und Wüsten- 
steppen), Gebirgslandschaften (Ketten und Hochplateaus) und schließlich als 
dritten Typ die Summe aller jener Erscheinungen wie Küstenzonen, Fluß- 
täler, Mittelgebirge, Lößgebiete, die als gemeinsames Kennzeichen eine 
gewisse Kleinräumigkeit mit einem relativ ausgeglichenen Wasserhaushalt 
verbinden und gleichzeitig in ihrem natürlichen Bewuchs nirgends die Dichte 
geschlossener Urwälder erreichen, der vielmehr, entsprechend der reichen 
Gliederung der Oberfläche auf kleiñem Raum variierend, von durchbrochenem 
Wald über lichten Baumbestand, Parklandschaften und Buschvegetation zu 
geschlossener Wiesendecke reicht. 


Jedem dieser drei Landschaftstypen entsprechen spezifische Ausprägungen 
menschlicher Kultur, wobei die von der Ethnologie herausgearbeiteten all- 
gemeingüitigen Zusammenhänge zwischen Umwelt und Kulturform in vollem 
Umfang bestätigt werden durch den historisch-ethnographischen Befund, der 
in den hier interessierenden Gebieten bis zum Beginn der Europäisierung, 
großenteils bis an die Schwelle unserer Zeit heran, intakt geblieben ist. 


Die weiten Steppenländer der Alten Welt werden beherrscht von wan- 
dernden Großviehhaltern (Nomaden). Diese Lebensform ist, gerade was ihre 
„außenpolitische“ Haltung angeht, schon auf Grund des physiognomischen 
Eindrucks so gut bekannt, daß eine nähere Charakteristik überflüssig erscheint. 
Pflanzbau finden wir hier nur intermittierend und akzidentiell. 


Eingehender müssen wir uns dagegen mit der zweiten Gruppe, der der 
Gebirgskulturen, befassen, die man nur selten generell zusammengestellt und 
gut beschrieben findet, obwohl es sich hier, ganz analog dem Nomadismus, 
um eine historisch außerordentlich bedeutsame, kulturell geschlossene Gruppe 
handelt, eine der Grundformen menschlicher Kulturentwicklung, die Trans- 
humanz. Auch ihre Wirtschaftsgrundlage basiert auf Viehzucht, wobei aller- 
dings das Großvieh im Vergleich zum Nomadismus stärker in den Hinter- 
grund tritt. Infolge der gegenüber der Steppe veränderten Landschaftsstruktur 
erfolgen hier die zur Futterbeschaffung erforderlichen Wanderungen nicht wie 
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bei Nomaden horizontal, sondern vertikal, je nach Jahreszeit die Höhen- 
lage wechselnd. Die dadurch bedingte wesentlich geringere Länge des jähr- 
lichen Wanderungsradius erlaubt das Seßhaftbleiben eines Teiles des Stammes 
das ganze Jahr hindurch, während die Herden von der Jungmannschaft 
begleitet werden (Herdenwanderung im Gegensatz zur Stammeswanderung der 
Nomaden). Das wiederum schließt die Möglichkeit ein, in der Umgebung des 
dauernd bewohnten, oft als „Felsennest‘ befestigten Hauptsitzes kontinuier- 
lichen Pflanzbau zu treiben. Daß Transhumantes in bezug auf ihre „außen- 
politische‘ Haltung in eine Reihe mit echten Nomaden zu stellen sind 
(Freiheitsliebe, Kriegslust, Legalisierung und Glorifizierung des Raubes als 
konstantem Wirtschaftsfaktor), zeigt ein Blick auf die Physiognomie rezenter 
Vertreter dieser Lebensform: Kabylen, Kurden, Skipetaren, Afghanen, Tibeter, 
Kaukasier, aber ebenso auch spezifische Züge im Volkscharakter der heutigen 
Spanier, Jugoslawen, Sizilier, Sardinier und Korsen, wie Neigung zu Guerilla 
und Bandenbildung, Blutrache usf., was insofern bezeichnend ist, als sie diese 
Eigentümlichkeiten gegen jahrtausendelangen intensiven Hochkultureinfluß 
bewahrt haben als Relikte eines „Gebirgskriegertums‘, das ich in dieser Form 
dem ,Steppenkriegertum' der Nomaden entgegenstellen möchte. 


Gebunden ist diese Lebensform überall an Gebirge, deren für primitiven 
Feldbau ertragfähige Landstriche zu schmal sind, um den Anbau von Pflanzen 
zur Nahrungsgrundlage der gesamten Bevölkerung werden zu lassen. Soweit 
es sich dabei um Küstengebirge handelt, entwickelt sich auf der Basis typischer 


Transhumanz unter Umständen ein betontes Seefahrer- bzw. Seeräubertum, : 


dessen „ghazus zu Schiff‘ gern mit Zuständen in Nomadenkulturen verglichen 
werden, was dazu geführt hat, in ihnen auch genetisch Steppenhirten zu sehen, 
die ihr Reittier mit dem „Wellenroß‘ vertauscht hätten. Nach allem, was wir 
über das Verhältnis echter Nomaden zur See wissen, ist eine solche Ableitung 
mehr als unwahrscheinlich, während sich gegenüber dem Komplex der Trans- 
humanz sowohl landschaftliche und kulturelle wie auch direkte ethnisch- 
historische Beziehungen finden lassen (z.B. die Karer der Frühantike oder die 
Dalmatiner des Mittelalters). 


Im Rahmen des hier behandelten Problems spielen als Träger einer solchen 
Seefahrerkultur vor allem Teile der adriatischen, ägäischen und südklein- 
asiatischen Küste sowie der mediterranen Inseln eine Rolle, wie das ganze 
Problem der kretischen Hochkultur nur auf diesem Hintergrund verständlich 


wird; aber auch die nordischen Wikinger späterer Zeiten, die die Ziele der 


vorliegenden Abhandlung direkt nicht mehr berühren, gehören als ein für die 
weitere Geschichte der Hochkulturen bedeutender historischer Faktor in diesen 
Kreis hinein. Am Rande sei bemerkt, daß die auffallende Seeverbundenheit, die 
die drei aufeinanderfolgenden Hochkulturstadien des europäischen Raumes im 


Vergleich zu allen anderen Hochkulturgebieten auszeichnet (Kreta-Mykene, : 


Antike und Abendland), ihre einfachste Erklärung findet in dem Umstand, daß 
hier, und nur hier, geradezu eine Ballung von Kulturen seefahrender Trans- 
humantes in die Voraussetzungen für die Entwicklung der europäischen 
Bevölkerung eingerechnet werden muß. 


Der dritte Landschaftstyp umfaßt die Hauptfeldbaugebiete und damit auch 
die späteren Kulturlandschaften. Es läßt sich unschwer nachweisen, daß alle 
der so oft erwähnten hochneolithischen Schichten ihr geographisches Schwer- 
gewicht in Gebieten haben, die eindeutig jenem dritten Landschaftstyp zuzu- 
ordnen sind. Der Eindruck der Geschlossenheit dieser Kulturen über die 
gesamte altweltliche Offenzone hin entsteht dadurch, daß die gesamte Zone 
mosaikartig von Landschaften jenes Typs übersät ist: die reichgegliederten 


Küsten des Atlantik, der Nord- und Ostsee, des Mittelmeeres, des Schwarzen : 
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und des Roten Meeres, des Arabischen, Persischen und Bengalischen Meer- 
busens, des Ostchinesischen und des Gelben Meeres; die großartigen Fluß- 
systeme, die überall Steppen ünd Gebirge durchbrechen: Nil, Euphrat-Tigris, 
Indus, Ganges-Brahmaputra, Yangtse, Huangho, Donau, Dnjepr, Don, Wolga, 
Syr-darja und Amu-darja, die west- und mitteleuropäischen, zum Atlantik ent- 
wässernden Flußläufe, um nur die wichtigsten zu nennen, einschließlich noch 
der Binnenseen, von denen Kaspi- und Aralsee die bedeutendsten sind; endlich 
die größere Flächen einnehmenden, aber in sich wieder reichgegliederten und 
verschiedene Vegetationsformen nebeneinander aufweisenden Mittelgebirgs- 
und Lößlandschaften großer Teile von Europa, Indien und China, 


Bei der Fülle dieser Landschaften und ihrer universalen Verbreitung über 
die gesamte altweltliche Offenzone hin darf jedoch nicht übersehen werden, 
daß es sich stets nur um eine Durchsetzung handelt, solange wir, wie es für 
die Verhältnisse von Primitivkulturen notwendig ist, anthropogene Kultur- 
landschaften ausschließen müssen. In jenen Zeiten befinden sich in unmittel- 
barer Nachbarschaft jeder einzelnen der feldbauenden, einen für Primitive 
beträchtlichen Wohlstand aufweisenden Basiskulturen Völkerschaften, denen 
ihr andersartiger, jeweils sehr viel kargerer Lebensraum (Steppe oder Gebirge) 
ganz andere Wirtschafts- bzw. Kulturformen aufzwingt, die in bezug auf ihre 
materielle Kulturhöhe erheblich unter dem Niveau der hochneolithischen 
Feldbauer zurückbleiben müssen, sie dagegen an Beweglichkeit, Härte und 
kriegerischen Fähigkeiten durchweg weit übertreffen, wie die voran- 
gegangenen Überlegungen gezeigt haben. In jenen, stets mit begehrlichen 
Augen auf den Reichtum der Kulturlandschaften schauenden Stämmen haben 
wir aller Wahrscheinlichkeit nach das Element zu suchen, das, zu den neo- 
lithischen Basiskulturen hinzutretend, den Anstoß zur Hochkulturentwick- 
lung gab. 

Die Bestätigung dieser Annahme finden wir mit deutlichen Parallelen 
in der späteren. Geschichte aller Hochkulturen. Sämtliche Invasionen von 
Primitivvölkern in Hochkulturgebiete hinein, von denen uns die historische 
Forschung berichtet, sind getragen von Steppen- oder Gebirgsbewohnern, von 
Nomaden oder Transhumantes, mit der einzigen Ausnahme von Völkern, die 
inzwischen zu einer Art Halbkultur mit Pflugbau und Ansätzen einer Urbani- 
sierung übergegangen waren, wie etwa Germanen und Kelten, ein Phänomen, 
das wir zu dem Zeitpunkt der Entstehung der primären Hochkulturen nicht 
voraussetzen dürfen, da es wahrscheinlich nur unter dem indirekten Einfluß 
bereits bestehender Hochkulturen zu solchen Kulturformen kommt, wenn sie 
nicht etwa ihrerseits dasErgebnis einer Schichtung mit ursprünglichen Nomaden 
oder Transhumantes sind, die nur aus besonderen Gründen nicht unmittelbar 
zur Hochkulturentwicklung führte. 

Geradezu ein Schulbeispiel für solche Invasionsvorgänge ist die Geschichte 
des mesopotamisch-syrischen Kulturhalbringes, die, überspitzt ausgedrückt, 
in dem Widerspiel von Wanderwellen besteht, die einerseits aus der nord- 
arabischen Steppe, andererseits aus dem westiranisch-armenisch-ostanatoli- 
schen Gebirgsbogen immer von neuem gegen das Kulturland branden. 


Ein kurzer Blick auf die Kulturzone der Westhemisphäre zeigt grund- 
sätzlich das gleiche Bild mit zwei wichtigen Unterschieden. Der eine ist 
geographischer Natur und kommt bereits in der im Gegensatz zur Ostfeste 
meridionalen Erstreckung der Kulturzone zum Ausdruck. Er ist bedingt durch 
den nordsüdlichen Zug der Hochgebirgsketten, die die tropische wie die 
gemäßigte Waldzone durchbrechen. Dadurch wird die an sich schmale Basis der 
durch die Breitenlage bedingten Offenlandschaften beträchtlich nach Norden 
und Süden hin erweitert. Während die durch diesen Durchbruch geschaffenen 
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Offenlandschaften im Norden nicht bis zur Hochkultur gelangt sind (viel- 
leicht wurde eine im Ansatz befindliche Entwicklung im Südosten der USA 
durch die Europäer abgeschnitten — man muß sich bei allen amerikanischen 
Problemen vor Augen halten, daß der Untergang selbständiger indianischer 
Kulturentfaltung in einer Phase der Entwicklung eintrat, die etwa dem Stand 
des ägyptischen Neuen Reiches entspricht, also, relativ gesehen, zu einer Zeit, 
als die Hochkulturen Ostasiens und Kontinentaleuropas noch in den ersten 
Anfängen steckten), verschiebt sich der Schwerpunkt des amerikanischen 
Kulturraumes im ganzen gesehen nach Süden. 


Dieser auf Kosten des tropischen Regenwaldes vor sich gehende Gebirgs- 
vorstoß brachte die Grundlage für eine Ausweitung kulturtragender Land- 
schaftsformen in Gebiete, für deren gleiche Breitenlage im Bereich der Ostfeste 
kaum Parallelen vorhanden sind, wenn man von ähnlichen, räumlich und 
kulturhistorisch weit weniger bedeutsamen Erscheinungen in Südostasien und 
Abessinien absieht. Hiermit wiederum steht im Zusammenhang, daß für den 
südlichen Teil der amerikanischen Kuiturzone die Steppenkomponente weit- 
gehend zurücktritt, der kulturhistorisch fast ausschließlich auf den Gegensatz 
zwischen reinen Feldbaugebieten und Gebirgskulturen hin komponiert ist. Im 
nördlichen Teil dagegen — die Grenze zwischen beiden stellt der bereits 
erwähnte Urwaldstreifen auf dem Isthmus von Darien her — finden wir die 
auch für die Alte Welt charakteristische Dreiheit von Gebirge, Steppe und 
eigentlich kulturtragenden Gebieten, wobei hier der kulturhistorische Einfluß 
der Steppenvölker bei weitem überwiegt. Die Feldbaustrecken entsprechen in 
beiden Teilen denen der Ostfeste, sowohl hinsichtlich ihrer Streulage wie ihrer 
Landschaftsform, Fluß- und Gebirgstäler, Küstengebiete und Mittelgebirgs- 
landschaften. 


Die zweite Variation liegt in dem für ganz Amerika bezeichnenden Fehlen 
einer der altweltlichen vergleichbaren Viehzucht, die in der Osthemisphäre 
für die Steppen- wie die Gebirgskulturen unseres Zusammenhanges, d.h. für 
Nomadismus wie Transhumanz, die Grundlage der Wirtschaft darstellt. In 
Amerika ist die für die Steppe charakteristische Lebensform das wandernde 
Jägertum der Prärien und Pampas, in seiner außenpolitischen Haltung echtes 
Steppenkriegertum auf einer Stufe mit den altweltlichen Nomaden. Die zu den 
Transhumantes in Parallele zu setzende Gebirgskultur besteht ganz ent- 
sprechend aus einer Mischung primitiven Pflanzbaus bzw. Sammelwirtschaft 
und einer Jagdkomponente, wie sie noch bei Beginn der europäischen Kolo- 
nisation die südlich an den Hochkulturraum des Inkareiches angrenzenden 
Araukaner aufwiesen, bei denen gleichfalls der betont kriegerische, freiheit- 
liebende und expansive Charakter keines Beweises bedarf. 


Daß Steppen- wie Gebirgsjäger historisch gegenüber den reinen Feldbau- 
kulturen der kulturtragenden Zone die gleiche Rolle gespielt haben, wie wir 
sie oben für Nomaden und Transhumantes der Alten Welt umrissen, dafür gibt 
es genau das gleiche Beweismaterial aus der Geschichte der amerikanischen 
Hochkulturen, Die wilden Jägervölker der Chichimeka in der mexikanischen 
Geschichtsschreibung, die immer wieder aus den nördlichen Steppen in das 
mittelamerikanische Kulturland einbrechen, entsprechen in ihrer Funktion 
genau den altweltlichen Nomadeninvasionen, von denen jede Hochkultur der 
Ostfeste zu berichten weiß, und der Gegensatz Hochland — Küste (Tiahua- 
naco — Nazca-Chimu) bzw. Plateau — Andenlängstal (das Inka-Problem) ist 
das beherrschende Thema der aus Archäologie und Tradition rekonstruierten 
Geschichte der andinen Hochkultur. Hier macht man sich jedoch gewöhnlich 
die Bedeutung der Jagdkomponente in der Wirtschaft nicht klar genug, es 
erscheint daher geboten, im Gegensatz zu den Verhältnissen der Ostfeste bzw. A 
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Mittelamerikas, die auch dem Nichtspezialisten einleuchtend genug liegen 
dürften, auf die bezügliche Literatur hinzuweisen’). 

‘ Auf das Beispiel der Pueblo-Kulturen als der einzigen unserer Beobachtung 
zugänglichen Erscheinung, die man zu den eigentlichen Basiskulturen in 
Beziehung setzen kann, wird noch in anderem Zusammenhang zurückzu- 
kommen sein. 


V 


Es soll nun versucht werden, aus den bisher erarbeiteten Grundlagen 
heraus ein Schema des Ablaufs der Hochkulturentstehung zu entwerfen mit 
der funktionalen Erklärung der wichtigsten Unterschiede gegenüber der Basis- 
kultur, die den Prozeß begleiten, 


Alle ungeschichteten reinen Feldbaukulturen, die der Ethnologie entgegen- 
treten, haben die Neigung zur politischen Zersplitterung in kleine und kleinste 
Einheiten; sie sind durchweg gekennzeichnet durch das Fehlen zentraler 
politischer Gewalten, das Häuptlingstum ist häufig durch den Einfluß anderer 
Institutionen (Geheimbünde, Männergesellschaften, gerontokratische oder 
plutokratische Momente) in seiner Funktion gehemmt. Dadurch bedingt ist das 
Fehlen echter Expansion, die stets zielbewußte politische Führung voraussetzt. 
Die einzelnen Gemeinwesen sind im wesentlichen autark, ihre Bodengebunden- 
heit wächst mit dem Reichtum der materiellen Kultur und der Vervollkomm- 
nung der Feldwirtschaft, zentrale wirtschaftliche Mittelpunkte fehlen ebenso 
wie politische. Die materielle Kultur erreicht eine oft beträchtliche Höhe und 
stagniert dann infolge Erfüllung aller durch die Gemeinschaft gestellten Auf- 
gaben und des Fehlens äußerer Anregungen. 


Das so gezeichnete Bild entspricht sowohl dem archäologischen Befund 
der Basiskulturen (Tellsiedlung!) wie auch dem außerordentlich aufschluß- 
reichen Beispiel der Pueblovölker als der einzigen ethnographischen Größe, 
die direkt mit den Basiskulturen gleichgesetzt werden kann. 


In eine solche Welt hinein bricht nun fremdes Volkstum, kriegerisch über- 
legen, organisatorisch begabt, mit einem aus einer schweifenden Lebensweise 
folgenden weiten Blick und einer Fülle bei den verschiedensten Kontakten auf- 
genommener, nicht verarbeiteter Anregungen, aber mit einer der vorgefun- 
denen beträchtlich unterlegenen materiellen Kultur und im Verhältnis zu den 
Bodenständigen weit geringeren Kopfzahl. Der Einfachheit halber sei zunächst 
vorausgesetzt, daß der Einbruch als einmaliger Vorgang erfolgt und die mili- 
tärische Eroberung und Beherrschung eines geographisch einheitlichen, von 
Feldbauern bewohnten Gebietes zur Folge hat. Wir werden im Anschluß daran 
sehen, daß der so konstruierte Idealfall für die Angleichung an die historischen 
Tatsachen einer Reihe von Modifikationen zu unterwerfen ist (z.B. die Mög- 
lichkeit einer kontinuierlichen Durchdringung ohne bedeutende kriegerische 
Ereignisse), die jedoch die Grundzüge des gezeichneten Ablaufs nicht beein- 
trächtigen. 


Die beim Einbruch vorhandene zentrale Führung der Eroberer, ohnehin 
bei Nomaden wie Transhumantes ein zwar häufig wiederkehrendes, aber stets 
ephemeres Phänomen, geht mit dem Aufhören der eigentlichen militärischen 


4) Die besten Belege bei Gerdt Kutscher: Chimu. Berlin 1950. S. 63 f: Jagd, vor allem auf Hirsch, 
Sport der Krieger und Adligen; Jäger durchweg in reicher Tracht dargestellt; gelegentlich riesige 
Treibjagden, bezeichnenderweise völlig parallel zu den „chacu” der Inka; eınfach gekleidete, un- 
bewaïfnete Treiber, während vornehm gekleidete Jäger des Wild auf Hochsitzen erwarten; Beute auf 
großen Tragen fortgeschafft. „Solchen Hirschjagden muß im Leben der Vornenmen große Bedeutung 
zugekommen sein.“ Vgl. hierzu das völlig kontrastäre Bild. der hochentwickelten Feldwirtschaft S: 59 ff, 
auf der einen und den ausgeprägt aristokratisch-kriegerischen Charakter der Herrenschicht S. 751. 
und 80 auf der anderen Seite. Offenbar ist bier Jäger = Krieger = Adliger zu setzen. Daß die Lama- 
haltung der. Hochlandbewohner auf eine ursprüngliche Guanacojagd zurückgeht, läßt sich heute noch 
deutlich zeigen (z. B. an Hand der rituellen Treibjagden der Inka). Val. auch noch Kutscher S. 43 ff. 
“her ausgeprägtes Diskontinuum der Entwicklung von der Basis- zur Hochkultur. 
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Aufgaben, den Widerstand der Eingesessenen zu brechen und sie zur Unter- 
werfung zu zwingen, verloren. Jede der zahlreichen Dorfschaften verwandelt 
sich in einen unabhängigen Herrensitz. Aber die neuen Herren sind unterein- 
ander durch die Bande des Blutes, der Tradition, der Sprache, der Religion 
sowie der Gemeinsamkeit der neuen Stellung und der durch sie bedingten 
Probleme und Verhaltensweisen verbunden, und das Blickfeld, das vor der 
Einwanderung des neuen Volkstums nur das eigene und die Nachbardörfer 
umfaßte, weitet sich nun über beträchtliche Landstriche, die jedoch scharf 
umgrenzt sind durch die Reichweite der Überschichtung durch eine bestimmte, 
sich vor der Einwanderung als Einheit fühlende ethnische Gruppe, den Wander- 
stamm. Jenseits des Herrschaftsgebietes seiner Mitglieder liegt die Fremde, 
das Ausland. 

Im Innern aber beginnen, genährt durch die Unzufriedenheit derer, die 
bei der Verteilung die weniger ergiebigen Pfründen erhalten haben, Rivalität, 
Bündnisse und Krieg. Schwächere werden in den Machtbereich der Stärkeren 
einbezogen, aus Rücksicht auf die einstige Zusammengehörigkeit und Bluts- 
verwandtschaft wie auf die Schwierigkeit zentraler Verwaltung als Lehnsträger 
im Besitz ihrer Herrschaftsgebiete belassen, es entstehen Feudalstaaten, die 
einstige Stammesgemeinschaft der Eroberer wandelt sich in das Zusammen- 
gehörigkeitsgefühl der Aristokratie im.Gegensatz zu der namenlosen Masse 
der Unterworfenen. È 


Diese jedoch, zunächst willenlose Objekte der Politik, werden nicht minder 


stark in Mitleidenschaft gezogen. In den wenigsten Fällen können die Ein- 
wanderer ihre ursprüngliche Wirtschaftsweise als ihre Ernährungsgrundlage 
beibehalten, die in der Regel mit der neuen Lebensweise — Seßhaftigkeit! — 
wie den neuen Landschaftsbedingungen unvereinbar geworden ist. Die An- 
kömmlinge sind also gezwungen, von den Produkten der Unterworfenen zu 
leben. So zwingt nun wiederum, und das ist ein in seiner Wichtigkeit für den 
ganzen Prozeß der Hochkulturwerdung gar nicht zu überschätzender Faktor, 
die Anwesenheit einer kaum noch produzierenden, aber desto mehr ver- 
brauchenden (Krieg, Luxus, Hofhaltung) Schicht die bisher so selbstgenüg- 
samen Feldbauer zur Mehrproduktion. 


Diesem Bedürfnis nach Mehrproduktion aber kommen zwei Umstände ent- 
gegen, die in der Entwicklung reiner Feldbaukulturen nicht auftreten können, 
durch den Überschichtungsvorgang jedoch nunmehr ausgelöst werden. Das 
eine Moment ist, daß durch das Entstehen größerer politischer Einheiten und 
das Auftreten einer straffen Führung die Möglichkeit gegeben ist zum Einsatz 
von Zwangsarbeit, um produktionssteigernde Vorrichtungen herzustellen, 
deren Bewältigung die Kräfte und auch das Areal einer einzelnen Dorfschaft 
übersteigt (Dammbauten, Flußregulierungen, Kanäle, Terrassenfelder, Berg- 
bau). Das zweite Moment, das vor allem für die Ostfeste, aber in gewisser 
Weise selbst für den andinen Raum von Bedeutung ist, der einzige wichtige 
Beitrag aus der ursprünglichen Kultur der Einwanderer, ist die in jedem Falle 
stark betonte tierische Komponente der Wirtschaftsweise, die als Zusatz 
zu der Ernährung tritt, unter Umständen sogar direkt die Produktion beein- 
flussen kann, indem die Viehhaltung in einer Symbiose mit dem Feldbau der 
Unterworfenen sich zum Pflugbau entwickelt. À 

Die Ausweitung des Blickfeldes, das Zusammentreffen der mannigfachsten 
Anregungen und das Luxusbedürfnis der neuen Aristokratie schaffen die Vor- 
aussetzungen für das Auftreten von Fernhandel, Handwerk und Kunst als 
unabhängigen Berufszweigen. Es wächst die Zahl der in Verwaltung, Vorrats- 
wirtschaft und Kriegswesen eingesetzten Arbeitskräfte, Das Zentrum all dieser 
von der Feldwirtschaft Losgelösten ist der Palast des Herrschers, meist zu- 
gleich des Oberpriesters; seine Umgebung, das einstige Bauerndorf, weitet sich 
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zur Stadt. Das Flächenwachstum der politischen Gebilde, das den verbesserten 
Produktionsmitteln folgende Wachstum der Bevölkerungszahl, der sich ständig 
steigernde innerstaatliche und zwischenstaatliche Verkehr fordern die Heraus- 
bildung neuer Möglichkeiten der Nachrichtenübermittlung, Registratur und 
‚Annalistik und führen zur Entwicklung von Schriftzeichen zum profanen Ge- 
brauch, meist wohl aus Orakelzeichen und Symbolen ursprünglich religiös- 
kultischen Inhalts. 


Die dauernde, freiwillige oder zwangsweise Durchmischung der Ein- 
gesessenen (Rekrutierung, Zwangsarbeit, Abwanderung in die Städte) führt 
zur Auflösung der Blutsverbände, die sich lediglich in den Geschlechtern der 
Aristokratie erhalten, die sich auch nach Erlöschen der Wandertradition als 
Einheit innerhalb des ursprünglichen Überschichtungsgebietes fühlt. Dieses 
bildet also von Anfang an trotz aller politischen Zerrissenheit im Inneren ein 
Staatensystem, eine Welt für sich, die sich der Umgebung gegenüber als etwas 
Besonderes fühlt. Durch die Aufgabe der Lebens- und Wirtschaftsweise, die 
vor der Einwanderung die Basis des Volkstums bildete, durch den Wechsel 
des geographischen und sozialen Milieus, die Übernahme zahlreicher Züge aus 
dem Kulturbesitz der Unterworfenen und schließlich die unvermeidbare Blut- 
mischung mit den Eingesessenen entstehen in kurzer Zeit grundlegende Ver- 
schiedenheiten gegenüber anderen, ursprünglich der gleichen Kulturgruppe 
angehörenden Stämmen, die nicht am Überschichtungsvorgang teilgenommen 
haben, und die nun nicht selten, als die einzigen effektiven oder doch poten- 
tiellen Stôrer der neugeschaffenen Ordnung, in den Augen der Aristokratie 
die Feinde schlechthin darstellen. 


Somit sind sowohl die neuen Herren wie die Unterworfenen aus ihren 
bisherigen, weite Räume überspannenden, aber recht lockeren rassischen und 
kulturellen Bindungen gelöst und als neue Einheit aufeinander angewiesen. Bald 
beginnt auch die bereits erwähnte blutmäßige Mischung beider Bestandteile, 
entweder von Anfang an gefördert durch Inanspruchnahme von Frauen der 
Eingesessenen seitens der Eroberer, oder gehemmt, aber nie völlig verhindert 
durch bewußte Maßnahmen zur Reinerhaltung des Blutes der Aristokratie, die 
zu kastenmäßigem Abschluß und Endogamie führen können. Jedenfalls bildet 
sich in absehbarer Zeit ein neues Volkstum unter Angleichung von Sprache, 
Religion und Kulturgut; das Bewußtsein des verschiedenen Ursprungs von 
Aristokratie und Volksmasse und des Überschichtungsvorganges selbst geht 
verloren oder wird mythologisch verhüllt, da er zeitlich vor die Herausbildung 
schriftlicher Überlieferungen fällt. 


Alle Formen des sozialen und geistigen Lebens werden in kurzer Zeit 
kanonisch, da sie zunächst im Hinblick darauf geschaffen werden, der Aristo- 
kratie ihre Stellung für die Ewigkeit zu sichern, dann durch die inzwischen 
erfolgte schriftliche Fixierung eine Änderung nicht mehr oder doch nur sehr 
begrenzt zulassen. In ihnen spiegelt sich der einheitliche Kulturstil, der Hoch- 
kulturen überall von Naturvölkern unterscheidet, dessen betonte Individualität 
das Resultat eines einmaligen, auf jeweils ganz spezifischen Lokalbedingungen 
beruhenden historischen Vorganges ist. Sein bestimmender Inhalt ist das Über- 
legenheitsgefühl gegenüber der Umwelt, gegründet auf die errungene Kultur- 
höhe, die als einmalig empfunden und in den sich herausbildenden religiösen 
Formen sakral sanktioniert wird. Alle Völker, die nicht daran teilhaben, selbst 
Angehörige anderer Hochkulturen, werden als „Barbaren‘' abgewertet; die 
Hochkultur fühlt sich als Insel in dem sie umgebenden Meer von tiefstehender 
oder exotisch-phantastisch-unnatürlich-, sündhafter” Lebensgestaltung. 
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Dies das Schema des Ablaufs, zunächst rein idealtypisch dargestellt. Sein 
Grundgedanke ist das Zusammentreffen einer seßhaften, materiell relativ hoch- 
stehenden Feldbaukultur mit beweglicheren viehzüchterischen bzw. jäge- 
rischen Elementen in Form von politischer Uberordnung bei kulturell-zivili- 
satorischer Unterordnung der Hinzukommenden. Die Weiterentwicklung zur 
Hochkultur ist dann gegeben, wenn hieraus eine im Vergleich zu der der Ein- 
gesessenen höhere Wirtschaftsform und eine im Vergleich zu der der Ein- 
gewanderten höhere politische Organisation entsteht, die zunächst auf ein 
geographisch genau begrenztes Gebiet beschränkt ist. 


In dem oben entwickelten Schema ist die Einwanderung aufgefaßt in Form 
ie eines blitzartigen Einbruchs einer politisch straff organisierten Gemeinschaft, 
ee gewissermaßen aus einer den Eingesessenen völlig fremden Welt heraus. Die 
4 vorher angestellten anthropogeographischen Überlegungen haben jedoch ge- 
zeigt, daß bei der Streulage der meisten kulturtragenden Landstriche inmitten 
von Steppen oder Gebirgen in vielen Fällen eine permanente Berührung beider  _ 
an der späteren Hochkultur beteiligten Kulturformen von der Ausbildung der 
Basiskulturen an vorgelegen haben kann. 


Ein solcher Dauerkontakt in den üblichen teils kriegerischen, teils fried- 
te lichen Formen des gegenseitigen Verkehrs primitiver Gemeinschaften mußte 
TER mit Notwendigkeit zu einer gewissen Angleichung des gegenseitigen Kultur- 
besitzes führen (Handel, Raub und Nachahmung), die freilich dem Selektions- 
gesetz unterliegt, das wir überall beim Übergang einzelner Kulturmerkmale 
hele in andere Lebensformen beobachten: man entlehnt nur das, was sich in die 
spezifische Struktur der eigenen Kultur einigermaßen zwanglos einfügen läßt, 
bzw. deutet es in entsprechender Weise um. Ein geradezu klassisches Beispiel 
für solche Beziehungen aus der Ethnographie, das dazu den Vorteil hat, daß 
beide Partner zu Kategorien gehören, die zur Hochkulturentwicklung zusam- 
mentreten können, ist das Verhältnis der Pueblo-Bevölkerungen zu den sie in 
ihrer Streulage umgebenden Jägerstämmen der Apatschen. So erklärt sich etwa 
das Auftreten von Viehhaltung in einzelnen Basiskulturen lange vor dem Ein- 
setzen der Hochkulturentwicklung oder das Fehlen neuer Formen selbst bei 
| denjenigen Gegenständen, die die Einwandernden mit großer Wahrscheinlich- 
Bier ji keit zumindest nicht sofort von den Unterworfenen übernommen hätten (zum 
AM Beispiel Waffen). 


Für solche Fälle ist noch eine weitere Modifikation des obigen Schemas 
vorzunehmen. Es ist unwahrscheinlich, daß sich in jahrhundertelangem Neben- « 
einander zweier so wesensverschiedener Kulturformen wie z.B. Feldbau und | 
Nomadentum bei der von vornherein anzunehmenden wenig effektiven poli- 
tischen Organisation der ersteren die militärische Überlegenheit der Nomaden 
erst im Augenblick des großangelegten Eroberungszuges auf das gegenseitige 
Verhältnis beider Gruppen ausgewirkt haben sollte. Eine ganze Reihe von * 
Beispielen aus dem ethnographischen Befund, z. B. im Falle der meisten * 
Oasenkulturen, zeigt uns eine schrittweise Entwicklung, die von gelegentlichen 
räuberischen Einfällen der Nomaden über jährlich planmäßig zur Erntezeit vor- 
genommene Raubzüge dazu führt, daß diese schließlich angesichts der Aus- 
sichtslosigkeit nachhaltigen Widerstandes durch jährliche Tributzahlungen 
abgekauft werden, was bis zum Einsetzen von Statthaltern und in Extremfällen — 
zur völligen Unterwerfung der Feldbauern in ein permanentes Hörigenverhält- 
nis unter direkter nomadischer Leitung führen kann (etwa die Tuareg-Herr- — 
schaft über Ghadames, Ghat und Air), - 


Voraussetzung, daB ein solcher Ablauf zur Hochkulturentstehung führt, 
ist naturgemäß die schließliche Ansiedlung der Herren auf dem Territorium 


fé. 
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der Hörigen parallel mit der Aufgabe ihrer angestammten Wirtschaftsweise, 
wofür allerdings die modernen Oasenkulturen bei ihrer Kleinräumigkeit nur 
schlechte Beispiele bieten Können. 


In einem solchen Falle müssen natürlich durchgehende Brandschichten und 
sonstige archäologische Merkmale für eine Überwanderung im Stile Tschingis 
-Chans fehlen, was somit nicht mehr als Argument gegen einen Überschich- 
tungsvorgang angeführt werden kann. Daß uns in der historischen Überliefe- 
rung der Hochkulturen weit öfter eigentliche Einbrüche organisierter Heere 
entgegentreten, erklärt sich zwanglos daraus, daß gegenüber einer bereits 
konsolidierten Hochkultur ein ganz anderes Maß politisch-militärischer Kraft- 
entfaltung notwendig ist als gegenüber pflanzerischen Primitivkulturen. Dar- 
über hinaus ist es sogar wahrscheinlich, daß durchorganisierte, expansive 
Nomadenreiche, wie sie Hunnen, Türken und Mongolen geschaffen haben, in 
ihrer Ausbildung auf das Beispiel und den Gegensatz zu bereits bestehenden 
Hochkulturen angewiesen sind, also für die Zeit der Entstehung der primären 
Hochkulturen gar nicht vorausgesetzt werden dürfen. 


Aber selbst in der Geschichte der Hochkulturen finden sich Ereignisse, die 
stark an den eben skizzierten Verlauf erinnern, wenn man die veränderte Aus- 
gangssituation einrechnet. Ich denke an die Errichtung eines nordchinesischen 
Staatensystems unter nomadischen Dynastien in der ersten Hälfte des vorigen 
Jahrtausends, die sich aus während der Han-Zeit friedlich  angesiedelten 
Hiung-nu und Tung-hu erheben, oder das Aufkommen der Azteken, die nach 
der mexikanischen Geschichtsschreibung jahrzehntelang als unbeachteter 
Jäger- und Fischerstamm am See von Tenochtitlan gesessen haben, ehe sich 
ihnen die Gelegenheit zur Machtergreifung über Teile des Kulturraumes bot. 


Auf der anderen Seite bleibt neben einem solchen Verlauf auch für die 
Entstehung der primären Hochkulturen die Möglichkeit kriegerischen Ein- 
bruchs raumfremden Volkstums bestehen, der zur sofortigen Überschichtung 
führt. Daneben lassen sich eine Reihe von Kombinationsmöglichkeiten denken, 
etwa, daß sich der Einbruch zunächst gegen umliegende, die Ausübung der 
angestammten Wirtschaftsform gestattende Landstriche richtet, die ihrerseits 
entweder unbesetzt gewesen sein können oder durch Vertreibung bzw. Assi- 
milation dort wohnender Völkerschaften ähnlicher Kultur gewonnen werden, 
wodurch bisher bestehende symbiotische oder. tributäre Verhältnisse der be- 
treffenden Feldbaukulturen der Nachbarschaft gelöst und durch andersartige 
ersetzt werden können. Schließlich sind kombinierte Bewegungen von Steppen- 
und Gebirgsvölkern gegeneinander oder gegen Feldbauer denkbar. 


Bei vorsichtiger Fassung des Hauptgedankens der hier entwickelten 
Theorie bleibt somit der historischen Spezialforschung genügend Raum, um 
in jedem einzelnen Falle die lokale Situation zu klären, ohne daß von der 
prinzipiellen Gleichheit des Vorganges bei allen primären Hochkulturen ab- 
gesehen zu werden braucht. 


Um Mißverständnissen vorzubeugen, soll noch betont werden, daß zwar 
nach Ansicht des Verfassers ein Überschichtungsvorgang in dem hier ent- 
wickelten Sinn die Voraussetzung für das Entstehen von Primärkulturen dar- 
stellt, daß jedoch keineswegs jeder solche Vorgang notwendig zu diesem Ziele 
führen muß. Es ist im Gegenteil eine ausgesprochene Seltenheit, daß ein ; 
solches Ergebnis erzielt wird, gemessen an der Unzahl von geschichteten 
Gemeinschaften, die die Völkerkunde kennt; der ganze ost- und südafrika- 
nische Raum ist der Schauplatz einer einzigen großen Kette von Überschich- 
tung und Durchdringung rinderzüchtender Hamiten über hackbauende Negride; 
gerade hier ist das Prinzip der Überschichtung zum erstenmal wissenschaftlich 
erkannt und analysiert worden, ohne daß es südlich von Abessinien auch nur 
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- in einem einzigen Falle zu einer echten Hochkulturentwicklung gekommen 
wäre, Wir haben also nach eingrenzenden Faktoren zu suchen, die zusätzlich 
zu dem bisher Angeführten vorhanden sein müssen, damit der Zustand der 
Hochkultur erreicht wird. 

Grundsätzlich muß der betroffene Raum in landschaftlicher und klima- 
tischer Hinsicht zur Entwicklung eines höheren Feldbaus geeignet sein, da 
sonst die zur Hebung des Kulturniveaus notwendige Mehrproduktion wegfällt. 
Dies ist freilich nicht ganz identisch mit der Möglichkeit, einen solchen bereits 
entwickelten Feldbau im Kolonisationsvorgang dorthin zu exportieren, und in 
diesem Unterschied dürfte einer der Gründe liegen für die augenfällige Schei- 
dung in Kernzonen der Hochkultur und ihre Ausstrahlungsgebiete. 

Weiterhin erforderlich, und diese Voraussetzung ist gleichermaßen geo- 
graphischer wie historischer Natur, ist eine gewisse Schutzlage gegenüber 
Invasionen von außerhalb. Die Eroberer müssen Zeit haben, militärisch wider- 
standsfähige Staatsgebilde zu errichten, ehe folgende Wanderwellen alles 
Erreichte in Trümmer schlagen. Es gibt in der Geschichte eine ganze Reihe 
Beispiele für solche im Keim erstickten oder nie über eine bestimmte Stufe 
hinausgekommenen Entwicklungen, wie etwa das Tarymbecken, das mittel- 
asiatische Zweistromland und die südrussischen Flußkulturen, 


Auch das zahlenmäßige Verhältnis von Einwandernden und Eingesessenen 
dürfte eine Rolle spielen mit einem Optimum, das über- wie unterschritten die 


Aussichten für eine Weiterentwicklung geringer werden läßt. Der Umstand, in 


welchem Maße und wie rasch die Einwandernden gezwungen sind, auf ihre 
angestammte Wirtschaftsform zu verzichten, ob Jagd oder Viehzucht aus 
klimatischen und landschaftlichen Gründen noch einen wirtschaftlichen Bei- 
trag leisten können, ob man sie als Sport weiterbetreibt oder ob sie völlig in 
Wegfall kommen, ob sich Veränderungen des angestammten Tierbestandes 
hinsichtlich seiner Zusammensetzung nach Arten aufzwingen, all dies hat mit 
Sicherheit Einfluß auf Tempo und Formen der Weiterentwicklung. Wirkungen 
solcher Art können allerdings kaum deduziert, sondern müssen in jedem 
"Einzelfall empirisch gefunden bzw. in Rechnung gesetzt werden. 


Möglicherweise ist auch das rassische Verhältnis von Einwandernden und 
Eingesessenen von Bedeutung für den weiteren Ablauf, zumal davon, in ge- 
wissem Grade zumindest, die Haltung der Eroberer gegenüber dem Problem 
der Blutmischung mit den Unterworfenen beeinflußt wird, was seine Konse- 
quenzen hat für die Ausgestaltung der Sozialstruktur. 


All diese einschränkenden Momente lassen auch eine Frage in klarerem 
Licht erscheinen, die bisher eigentlich nur unbefriedigend beantwortet- war, 
die nach der Begründung der deutlich abgesetzten geographischen Grenzen 
der frühen Hochkulturen. Es lassen sich nun leicht Gründe denken, warum 
auch dann, wenn die Überschichtung nicht auf eine geschlossene, sich als Ein- 
heit fühlende Gruppe zurückgeführt werden kann, oder wenn Gebiete weit 
über den späteren Umfang der primären Hochkultur hinaus einbezogen werden, 
immer nur ein bestimmter Ausschnitt, gewöhnlich eine in sich geschlossene 
Landschaft, zur Hochkulturentwicklung gelangt. 


VII 


In der bisherigen Darstellung wurde aus methodischen Gründen ver- 
mieden, auf die bisherige Entwicklung des Überschichtungsgedankens inner- 
halb der Kulturwissenschaften einzugehen, um zu zeigen, daß sich dieser, 
unabhängig von allem bisher dafür Angeführten, als der einzig môgliche Aus- 
weg aus den Widersprüchen ergibt, in die sowohl die Einwanderungs- wie die 
Autochthon-Theorie ausmünden. Der prinzipielle Unterschied zwischen der in 
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dem vorliegenden Aufsatz vertretenen Anschauung und der Reihe der neueren 
Überschichtungshypothesen, die von Ratzel über Franz Oppenheimer zu Thurn- 
wald und Alfred Weber führt und jetzt von dessen Schüler Rüstow in sein 
kulturphilosophisches System eingebaut wurde, liegt darin, daß Überschich- 
tung für alle Genannten ein primär soziologisches Phänomen darstellt. Sie 
sind primär an dem Problem der Herrschaft orientiert, nicht an dem der Kultur 
als solcher. 


Daher fehlt auch dort eine exakte Begrenzung des Begriffes ,Hochkultur”, 
wo. dieser Terminus als Umschreibung des Ergebnisses der Überschichtung 
herangezogen wird, wie bei Weber und Rüstow, was sich u.a. in der Aus- 
klammerung der mittelamerikanischen und andinen Kulturen äußert, während 
sich Oppenheimer und Thurnwald konsequenter auf die Frage der Entstehung 
des Staates bzw. der Schichtung als solcher beschränken. 


Die Bezugnahme auf den Befund von Anthropogeographie, Archäologie 
und Völkerkunde ist gerade bei Weber und Rüstow summarischer, als es 
Umfang und Ziel ihrer Arbeiten wünschenswert erscheinen lassen möchten. 
So zeigen beide eine für sie charakteristische Einengung der überschichtenden 
Kulturen auf reines Nomadentum, während Ratzel und ihm folgend Oppen- 
heimer auch Jäger als mögliche Träger dieser Rolle gelten lassen und ersterer, 
wenn auch in anderem Rahmen, zu einer Würdigung der Gebirgsvölker als 
selbständiger Kulturgruppe kommt. 


Weber, vor allem aber Rüstow basieren in dieser Hinsicht auf der bekann- 
ten Konstruktion eines einheitlichen ,,vaterrechtlichen hirtennomadistischen 
Kulturkreises’' der Wiener Schule, während der Verfasser dieser Zeilen, etwa 
in Anlehnung an Merner, in Klassifikationen wie Nomadismus, Jägertum, 
Transhumanz, Pflanzbau usf. lediglich landschaftlich und historisch bedingte 
Wirtschaftsformen sieht, denen weder mit Notwendigkeit ein einziges Ent- 
stehungszentrum zugeschrieben werden muß, noch Kulturzüge, die sich nicht 
zwingend, auf kausal-technologischem Wege, aus der jeweiligen Wirtschafts- 
form ableiten lassen. 


Bemerkenswert ist auch, daß bei den beiden letztgenannten Autoren der 
Uberschichtungsvorgang auf alle Hochkulturen ausgedehnt wird. Demgegen- 
über soll hier Wert darauf gelegt werden, zu betonen, daß die Zurückführung 
eines solchen Prozesses auf rein ethnologische Kategorien nur dort gerecht- 
fertigt erscheint, wo Einwirkung bereits bestehender Hochkulturen ausge- 
schlossen ist, deren Hinzutreten das Bild so vielfältig kompliziert, daß das 
Uberschichtungsschema die Grenzen, in denen eine solche Generalisierung 
tragbar ist, bei weitem überschreitet. Mit anderen Worten, primitive (im 
Unterschied zu hochkulturellen) Lebensformen, wie Nomadismus, Pflanzertum 
usf., können als alleinige Träger der Entwicklung nur beim Entstehen der 
primären Hochkulturen angesetzt werden, während sie bei allen Sekundär- 
kulturen zwar ebenfalls mitwirken, dies aber nur im Rahmen eines gegenüber 
dem rein ethnologischen beträchtlich erweiterten Kategoriensystems faßbar 
wird. (Man denke an Begriffe wie Kolonisation, Kulturpropaganda, missio- 
nierende Hochreligionen, Wirtschaftsexpansion, Provinzialkulturen, Söldner- 
schichten, Proletariat usw.) 

Naturgemäß bietet die hier vorgetragene Auffassung eine Reihe von Mög- 
lichkeiten, auch Probleme unter neuen Gesichtspunkten in Angriff zu nehmen, 
die sich in späteren Phasen der Hochkulturentwicklung der wissenschaftlichen 
Analyse gegenüber erheben. So etwa die Frage des Kulturverfalls, die ver- 
suchsweise aufgefaßt werden könnte als Disintegration zweier ursprünglich 
unter einem bestimmten zahlenmäßigen Verhältnis in optimaler Harmonie 
befindlicher eihnischer Komponenten, von denen sich die absolut kleinere (die 
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Überschichtenden) in einem von ihrem angestammten völlig verschiedenen 
geographischen und sozialen Milieu weiterentwickelt, während die absolut 
größere einen geringeren sozialen und keinen geographischen Wandel durch- 
macht. 


Hiermit im Zusammenhang steht die für Völkerkunde wie Hochkultur- 
forschung so bedeutsame Erscheinung, daß neue Invasionen aus der primitiven 
Umwelt nach Konsolidierung der Hochkultur zum ethnischen Wechsel der 
politischen, unter Umständen sogar der kulturellen Oberschicht führen können, 
ohne dadurch Einheit und Stil der Hochkultur zu zerstören, was uns schon 
näher an das Problem der Entstehung sekundärer Hochkulturen heranführt. 
Es hat den Anschein, als ob jedem Hochkulturraum bestimmte Primitivgebiete 
von Anfang zugeordnet sind, wobei sich beide Partner gegenseitig stimulieren; 
möglicherweise finden gewisse Regelmäßigkeiten in den Entwicklungsphasen 
der einzelnen Hochkulturen hier eine Erklärung. 


Auch die Frage, inwieweit und wann die einzelnen Hochkulturen zu der 
Bildung von Universalreichen gelangen und wie lange Zeit diese einheitliche. 
das gesamte Kulturgebiet überspännende Organisationsform anhält, ein Punkt, 
in dem fundamentale Unterschiede zwischen der inneren Struktur der ein- 
zelnen Hochkulturen untereinander sichtbar werden (vgl. unter diesem Ge- 


sichtspunkt etwa Ägypten und Mesopotamien oder China und Indien), könnte _ 


von der hier gewonnenen Basis aus zu neuen Ergebnissen führen. 


Grundsätzlich muß betont werden, daß sowohl der Vorgang der Ent- 
stehung wie der weitere Ablauf der Entwicklung der Hochkulturen ein rein 
historisches Phänomen darstellen, das auch bei Zugrundelegung eines den 
Grundzügen gerecht werdenden Schemas nichts von einem naturgesetzlich 
wirkenden Automatismus an sich hat. In der Fülle der verschiedenen Kom- 
binationsmöglichkeiten einiger weniger Grundvoraussetzungen und ihrer zahl- 
losen Modifikationen liegt die Ursache für die betonte Individualität jeder 
Hochkultur, in der Menge der auslösenden und grenzsetzenden Faktoren der 
Seltenheitswert dieses Phänomens. 


Diese Abgrenzung erscheint notwendig gegenüber zwei anderen bekann- 
ten kulturphilosophischen Systemen, denen der Verfasser, in Zustimmung wie 
in Widerspruch, eine Reihe für das Zustandekommen dieser Zeilen wesent- 
licher Gesichtspunkte verdankt. 


Der Gegensatz der hier vorgetragenen Anschauung zu Toynbee beruht 
vor allem auf zwei Punkten: einmal in der Ablehnung der Autochthon-Theorie, 


die bei ihm wohl ihren konsequentesten Ausdruck gefunden hat, und zwei- 


tens in dem Inhalt des Begriffs „Hochkultur“, die für den Genannten in weit 
extremerem Maße, als dies bei Weber und Rüstow der Fall ist, ein rein sozio- 
logisches Phänomen darstellt. Das kommt bei Toynbee notwendigerweise darin 
zum Ausdruck, daß es ihm unmöglich ist, eine nur einigermaßen befriedigende 


Abgrenzung der einzelnen Hochkulturen voneinander wie von Primitiv- | 


kulturen durchzuführen, woraus wiederum die Ungleichwertigkeit (Inkommen- 
surabilität) der einzelnen als „civilizations’ bezeichneten Komplexe innerhalb 


seines nahezu zwei Dutzend verschiedener Einheiten umfassenden Systems 
resultiert. l 


Dagegen scheint dem ‚Verfasser der Begriff der Affiliation, der Auf- 
stockung von sekundären auf primären Hochkulturen, außerordentlich frucht- 
bar, der, in etwas anderer Form und sehr viel anschaulicher, auch bei Weber 
entwickelt ist. Freilich verfällt Toynbee hierbei in das den Überschichtungs- 
theoretikern entgegengesetzte Extrem, indem er das außenpolitische Moment 
der bei der Entstehung von sekundären Hochkulturen beteiligten nichthoch- 


kulturellen Faktoren („external proletariat") ebenso grundsätzlich unter- — 
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bewertet, wie es bei Weber und Rüstow überbewertet erscheint. Ein „Sowohl- 
Als auch‘, ein Zusammentreffen bestimmter interner Entwicklungsphasen der 
gegebenen Hochkultur mit der Einwirkung des jeder Hochkultur zugeordneten 
Primitiv- bzw. Kolonialraumes, dürfte die betreffenden Vorgänge besser 
charakterisieren, wobei das Gewicht des Anteils der beiden Faktoren wohl 
kaum deduktiv generalisiert werden kann, sondern in jedem Falle gesondert 
aus den historischen Daten abgeleitet werden muß. 


Eine gerechte Würdigung des Phänomens „Hochkultur“ im Rahmen einer 
nicht evolutionistisch aufgefaßten Menschheitsgeschichte, der Totalität dieser 
Erscheinung, die nicht auf ein oder einige Kultursachgebiete beschränkt ist, 
sondern alle gleichermaßen ergreift und umprägt, und der Einmaligkeit des 
alle Lebensäußerungen durchdringenden Stils jedes dieser Gebilde ist dagegen 
bisher nur in dem monumentalen Entwurf Spenglers gegeben, der freilich in 
der für ihn charakteristischen Übersteigerung nun wiederum jeden Weg ver- 
baute, zu einer Erkenntnis von Verwandtschaftsverhältnissen von Hoch- 
kulturen untereinander oder ihrer Beziehungen (auch und gerade der gene- 
tischen) zu Primitivkulturen zu gelangen, somit naturgemäß auch keinerlei 
Zugang zu der so fundamentalen Unterscheidung zwischen primären und 
sekundären Hochkulturen bieten konnte. 

Wenn Spengler jedoch immer wieder die Analogie zu biologischen Phäno- 
menen betont (und ebenfalls übersteigert) und in diesem Rahmen von der 
„Geburt'' von Hochkulturen spricht, so könnte man folgern, daß eine Geburt 
“ Eltern und den Vorgang von Zeugung und Empfängnis voraussetzt. Hier nun 
drängt sich die Parallele zum Uberschichtungsvorgang geradezu auf: das oft 
mit Blutvergießen verbundene gewaltsame Hineinstoßen eines kriegerischen, 
aktiven Elements in die jungfräuliche Selbstgenügsamkeit wesentlich intra- 
vertierter Pflanzerkulturen, in deren Schoß der Eindringling aufgenommen, 
umgeformt und daraus ein neuer Organismus geboren wird, wobei die „er- 
nahrende” materielle Grundlage weitestgehend von der miitterlichen Basis 
stammt; zwei Partner, die sich im Optimalfall in ihren spezifischen 
Strukturen so vollständig ergänzen, wie sich nur Mann und Frau ergänzen 
können. Eine Vergewaltigung freilich, bei der die Konsequenzen ihres Zu- 
sammentretens für die unmittelbar Beteiligten als außerhalb ihres Bewußtseins 
und damit: außerhalb ihrer Absichten liegend angenommen werden müssen, 
eine „Unkenntnis der Zusammenhänge zwischen Zeugung und Geburt‘, wie 
sie für individualmenschliche Beziehungen manchen Primitiven eigen zu sein 
scheint. 

Es soll hier nicht die geschichtsphilosophische Frage aufgeworfen werden, 
inwieweit wir selbst (trotz aller .kulturtherapeutischer” Bestrebungen) in der 
Erkenntnis und Beurteilung historischer Prozesse der Gegenwart klarer sehen. 
Für den behandelten Vorgang folgt jedoch, daß er sich als solcher jeder — 
notwendigerweise gegenwartsgebundenen — Wertung entzieht. „Man mag es 
beklagen oder begrüßen — es ist da.” 


Die kulturhistorishe Wurzel der Schamanenskelettierung 


Von 
H. Nachtigall 


Während die menschheitsgeschichtliche Erforschung der tropischen und 
subtropischen Pflanzervölker vorwiegend an Hand des Formenreichtums ihrer 
materiellen Kultur erfolgte, hat die eingehendere Erforschung der kultur- 
geschichtlich älteren Jägervölker aus Mangel an hervorstechendem dinglichen 
Gut hauptsächlich mit deren geistigen Lebensäußerungen begonnen. Unter den 
Gelehrten, die sich mit ihnen in Feldforschung und Schreibtischarbeit befaßt 
haben, wurde besonders von den Erforschern der sibirischen Völker Ent- 
scheidendes zur Kenntnis ihres Lebens und Denkens beigetragen. 


Auch der Gegenstand dieser Untersuchung gehört dem Bereich der 
sibirischen Völkerkunde an. Eines seiner meistbehandelten Probleme ist der 
Schamanismus, dessen Diskussion neben seinem psychologischen!) und sozio- 
logischen ?) "Aspekt vorwiegend die Frage nach seiner kulturgeschichtlichen 
Wurzel umfaßt. Eine Entstehung aus dem Jägertum haben u.a. W. Bogoras, 
W. Jochelson, A. Ohlmarks, H. Findeisen und A. Friedrich herausgearbeitet *), 
während S. M. Schirokogorow und besonders die „Wiener Schule‘ die Wurzel 
des Schamanismus im Pflanzertum des Südens sehen {). 


Neben einer Untersuchung der kulturhistorischen Zuordnung einzelner 
Elemente im Schamanismus scheint mir für die Klärung seiner kulturgeschicht- 
lichen Wurzel die Skelettierung des angehenden Schamanen in seiner Werde- 
zeit von besonderer Bedeutung. Diesem Phänomen hat Alexander Gahs sein 
Augenmerk in einer Studie gewidmet. Auf sie soll im folgenden zunächst ein- 
gegangen sein’). 

A. Gahs nennt die Zerstückelung des Schamanenkandidaten eine Erschei- 
nung, die auch außerhalb Nordasiens den Schamanismus und die dem agra- 
rischen Menschenopfer zugrunde liegende Mythologie miteinander verbindet 
und in den Riten der meisten Geheimgesellschaften ihre ersten Vorbilder 
besitzt. Hierzu gehörten als deren letzte Entwicklungsphase auch einzelne 
Riten des alten tibeto-indo-iranischen Tantrismus und der orientalisch- 
griechischen Mysterien, in denen sich das ganze Erbe der primitiven Geheim- 
gesellschaften, der manistisch-agrarischen Menschenopfer und des Schamanis- 
mus deutlich widerspiegele. Weiterhin bringt A. Gahs mit der Zerstückelung 
des Schamanenkandidaten sowohl die Zerstückelung eines mythischen Ur- 
wesens bei den Pflanzervölkern in Verbindung, aus dessen Körper alle Kultur- 
und Nutzpflanzen entstanden sind, als auch Idee und Darstellung des Sterbens 
und Wiederauflebens der Initianden bei den Reifeweihen und in den Geheim- 
gesellschaften. Genau so, wie es sich bei den Reifeweihen um die Dramatisie- 
rung einer alten Mondmythologie handele, nach der die Menschen zwar sterben 
müssen, aber — wie der Mond — bald darauf wiederaufleben werden, so sei 
auch das Vorbild für die Schamanenzerstückelung der Mond. 


1) Äke Ohlmarks, Studien zum Problem des Schamanismus. Lund 1939, Vgl. besonders die Ab- 
schnitte: Begriffsbestimmung des Schamanismus und Beurteilung der „arktischen Hysterie", und: Die 
psycho-pathologische Grundlage des Schamanismus, S. 5—38, 

?) Vgl. Willy Schulz-Weidner, Die soziale Funktion und Stellung des Schamanen in Sibirien. 
Diss Mainz 1947, (Schreibmaschinen-Exemplar.) 

3) W. Bogoras, The Chukchee, The Jesup North Pacific Expedition. vol. 7..S 413 ff; W. Jochelson, 
The Koryak. The Jesup North Pacific Expedition. vol. 6. S. 48; Ä Ohlmarks, S. 58ff; A. Friedrich, 
Afrikanische Priestertümer. Stuttgart 1929. S. 325, 

4) S. M. Shirokogoroff, Psychomental complex of the Tungus. London 1935. S. 276—287; Alexander 
Gahs, Blutige und unblutige Opfer bei den altaischen Hirtenvölkern, Internationale Woche für 
Religionsethnologie 1925. S. 222 f; ders.: Kopf-, Schädel- und Langknochenopfer bei Rentiervölkern. Fest- 
schrift für Wilhelm Schmidt. 1928. S. 231 ff. Als neuere, zusammenfassende Stellungnahme vgl. 
Ä. Ohlmarks. 

5) Die Gahssche Originaluntersuchung „Zum Ursprung des (blutigen!) Menschen- und Tieropfers“ 
ist mir leider nicht zugänglich. Ich zitiere nach W. Koppers, der die Ergebnisse der genannten Arbeit 


recht ausführlich zusammenfaßt in: Pferdeopfer und Pferdekult der Indogermanen. Wiener Beiträge zur 
Kulturgeschichte und Linguistik. B. 4. 1936. S. 315—317. ie N 
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Vergegenwärtigen wir uns daraufhin einmal den Sinn der Reifeweihen im 
menschlichen Lebensablauf. Ad.E. Jensen hat ihrem Zeremonialbild und ihrer 
Bedeutung eine Untersuchung gewidmet und gibt eine Zusammenstellung der 
Symptome dieser Erscheinung). 

Der Übergang vom Kindesalter zur Mannbarkeit und Zeugungsfähig- 
keit wird bei vielen Pflanzervölkern als die wesentliche Zäsur im Leben des 
Menschen angesehen und entsprechend gefeiert. Diese Wandlung wird so leb- 
haft empfunden, daß die Gemüter weithin von der Vorstellung eines Sterbens 
und Wiedergeborenwerdens der Initianden beherrscht werden. Hand in Hand 
gehen damit entsprechende sinnbildliche Handlungen: Ein Verschlingerwesen 
nimmt die Knaben in seinen Leib auf und gebiert sie aufs neue, sie gehen in 
die Unterwelt, zu den Verstorbenen, den Ahnengeistern, dargestellt im Durch- 
laufen eines unterirdischen Gewölbes, im Begrabenwerden im Kulthause u.ä. 
Es ist eine weitverbreitete Sitte, den Initianden für die Reifezeremonie wie ein 
Mädchen zu kleiden, um ihm nach Abschluß der Zeremonie diese Kleider 
abzureißen und zum erstenmal eine männliche Tracht anzulegen. Hierin wird 
sehr anschaulich zum Ausdruck gebracht, wie außerordentlich scharf die Zäsur 
beachtet wird, die durch die Reife des Knaben gegeben ist und die seinen 
äußeren Lebensablauf in zwei verschiedene Phasen zerlegt. 

Mit der Vorstellung vom Gestorbensein des Initianden während der Busch- 
zeit steht in engstem Zusammenhang, daß die Knaben ihr Gedächtnis verlieren 
und sich an ihr früheres Leben überhaupt nicht mehr erinnern. Anfangs halten 
die Jünglinge, wenn sie aus dem Buschlager zurückkehren, die Augen fest 
geschlossen oder gar mit einem Kreideüberzug beklebt. Sie finden das Haus 
ihrer Eltern nicht mehr, betreten es von rückwärts oder wanken unsicheren 
Schrittes durch die Hintertür, als hätten sie vergessen, wie man richtig gehen 
muß. Wird ihnen ein Teller mit Speisen gereicht, dann halten sie ihn verkehrt 
herum. Sie bleiben stumm und geben ihre Wünsche nur durch Zeichen kund. 
Ihre Paten müssen sie alle gewöhnlichen Lebensfunktionen lehren, als wären 
sie neugeborene Kinder. Sie müssen gefüttert und geführt werden, die Sprache 
neu erlernen und können sich erst allmählich wieder ihren früheren Lebens- 
gewohnheiten anpassen. Auch der neue Name, den der Knabe nach Abschluß 
der Zeremonie erhält, und das strenge Verbot für die Angehörigen, ihn bei 
seinem alten Namen zu rufen, gehören hierher. Der Zwang, das vergangene 
kindliche Dasein als vollkommen vergessen zu betrachten, führt so weit, daß 
auch die Eltern ihr Kind nach der Rückkehr aus dem Busch nicht mehr er- 
kennen und es sich erst von den Lehrern der Buschzeit zeigen lassen. Der 
Knabe ist also in seinem Verhalten nach Abschluß der Buschzeit vollkommen 
verwandelt, er hat alle Erinnerungen an sein vorheriges Leben verloren und 
gilt als eine völlig andere Individualität. 

Was hören wir demgegenüber von der sibirischen Schamanenzerstücke- 
lung? Bei den Jakuten beispielsweise muß sich ein Mensch, bevor er Schamane 
wird, der ettenü-Zeremonie unterziehen. Diese dauert drei bis sieben Tage. 
Während dieser Zeit liegt der Kandidat auf der rechten Seite seiner Jurte auf 
frischer Birkenrinde, und nur ein reiner Knabe oder ein reines Mädchen seiner 
Verwandtschaft darf ihm aufwarten. Er liegt ohne Gefühl da, trinkt nur eın 
wenig Wasser und ißt rohes Fleisch. Aus seinem Mund tritt weißer Schaum, 
aus allen Gelenken rieselt Blut hervor, und sein ganzer Körper bedeckt sich 
mit blauen, blutunterlaufenen Stellen. Während dieser Zeit kommen die Geister, 
schneiden ihm — nach seiner inneren Vorstellung — den Kopf herunter und 
legen diesen auf das obere Wandbrett seiner Jurte, Beide Augen nehmen sie 
ihm aus den Höhlen und legen sie daneben. Mit diesen seinen Augen sieht er 
die ganze Prozedur des nun folgenden Zerschneidens seines Körpers mit an: 
Die Geister zerreißen mit eisernen Haken alle seine Gelenke, reinigen die 
6) Ad. E. Jensen, Beschneidung und Reifezeremonien bei Naturvölkern. Stuttgart 1933. S. 68 ff, 129, 162. 
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Knochen, indem sie das Fleisch abkratzen und die Säfte des Körpers entfernen. 
Sein Fleisch zerschneiden sie in kleine Stückchen und verteilen diese unter die 
Krankheitsgeister. Es muß für alle reichen, denn der künftige Schamane kann 
nur solche Krankheiten heilen, welche von Geistern. verursacht werden, die 
Teile seines Körpers gegessen haben; dann kennt er deren Wege und kann 


‘bei Erkrankungen seiner Sippe und seinem Dorfe helfen. Der Jakute Gavriil 


Alekseev erzählt von seiner Skelettierung, daß seine „Raubtiermutter” seinen 
Körper in kleine Stücke zerhackte, sie auf alle Wege der Krankheit und des 
Todes warf und unter die bösen Geister verteilte, bis diese den ganzen Körper 
des Schamanen gefressen hatten. Er selbst lag während dieser Zeit auf seinem 
Ruheplatz und sah den ganzen Akt der Skelettierung mit seinen eigenen Augen 
an. Danach legten die Geister die Knochen wieder in die richtige Reihenfolge, 
nähten sie mit Eisendraht zusammen, legten die Augäpfel in die Höhlen des 
Kopfes und setzten diesen an seinen alten Platz. Sie bedeckten darauf das 
Skelett mit Fleisch und verwandelten ihn so in einen Schamanen ‘). 

In Obdursk wurde T. Lehtisalo®) mit einem Schamanen der Jurak-Samo- 
jeden namens Ganjkka bekannt, der ihm erzählte, daß ihn die Geister, als er 
Schamane wurde, in Stücke geschnitten hätten und er während dieser Zeit mit 
den Donnergeistern im Himmel umhergewandert wäre. Der Schamane Djuhadie 
der tawgyschen Avam-Samojeden berichtet von seiner Werdezeit u.a., daß er 
in der Unterwelt von einem riesigen Schmied ergriffen wurde. Dieser riß seinen 
Körper in kleine Stücke und kochte ihn drei Jahre lang in einem Kessel, bis 
sich alle Muskeln von den Knochen gelöst hatten. Dann schmiedete er seinen 
Kopf auf einem Amboß, indem er ihn gleichzeitig belehrte, wie er schamanieren 
müsse und welche Seelen er retten könne. Schädel und Knochen bedeckte der 
Schmied, nachdem er sie in der richtigen Ordnung zusammengelegt hatte, 
wieder mit Fleisch und setzte dem Kandidaten neue Augen ein, damit er 
schärfer sähe, durchbohrte ihm die Ohren, damit er die Gespräche der Pflanzen 
hören und verstehen könne, und entließ ihn, indem er ihm ein zweihundert- 
jähriges Leben voraussagte?). 

Vergleichen wir daraufhin die pflanzerische Initiation der Jugendlichen 
mit der Skelettierung des Schamanen bei den sibirischen Völkern !%), Von den 
Initianden wird immer gesagt, daß sie sterben und nach ihrer Wiedergeburt 
alle — auch die einfachsten — Verrichtungen des täglichen Lebens wieder neu 
erlernen müssen. Sie erkennen weder Eltern noch Verwandte, sondern be- 
nehmen sich wie neugeborene Kinder. Bei den Wogulen heißt es demgegen- 
über: Wenn der Geist dem künftigen Schamanen einen Pfeil vom Herzen bis 
zu den Fersen durchsticht, wird er nur gesünder als früher!!). Und darüber, 
wie der Jakute Bükes Ullejeen Schamane wurde, berichtet Ksenofontow fol- 
gendes (S. 76f.): Sein Vater war der legendäre Schamane Bijek-Dschaargia. 
Außer Bükes Ullejeen hatte er noch einen Sohn, Bagarach. Beide Brüder lebten 
auf der Insel Tiit-Aryy. Einst begab sich Bükes Ullejeen, der bis dahin ein 
gewöhnlicher Mensch war, in Begleitung eines Genossen auf einem Boot zur 
Insel Toéu-Aryy zur Heuernte. Unterwegs, als sie der Mündung des FlüBchens 
zuschifften, erhoben sich im Westen dunkle Gewitterwolken, begleitet von 
Donner und Blitz. Der ganze Himmel zog sich zu, und es kam ein Platzregen 
mit Hagel. Deshalb zogen sie ihre Boote ans Ufer und wollten das Unwetter 


7) G. W. Ksenofontow, Legenden und Erzählungen von den Schamanen bei Jakuten, Burjaten und 
Tungusen, Moskau 1930. S. 44—47, 51. Die Legenden stellte mir Herr Professor Dr. Adolf Friedrich 
in der handschriftlichen Übersetzung aus dem Russischen freundlichst zur Verfügung. 


8) T. Lehtisalo Der Tod und die Wiedergeburt des künftigen Schamanen. Société Finno-Ougrienne 
B. 48, 1936/37. S, 3, 


%) A. Popow bei Lehtisalo, S. 9—11. 

10) Entsprechende Skelettierungen des Schamanenkandidaten in der Werdezeit sind außerhalb 
Sibiriens auch aus anderen Erdteilen, besonders von den Jägervölkern Nord- und Südamerikas und 
Australiens, bekannt. Vgl. Adolf Friedrich, Knochen und Skelett in der Vorstellungswelt Nordasiens. 
Wiener Beiträge zur Kulturgeschichte und Linguistik 5. Jg. 1943. 

11) Lehtisalo, S. 33. 
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abwarten. Aber in diesem Augenblick entlud sich ein schrecklicher Donner- 
schlag, und von einem herabfahrenden Blitz wurde Bikes Ullejeen nieder- 
geschlagen und in kleine Stückchen zerrissen. Der Kopf wurde vom Rumpf 
getrennt, blieb aber ganz. Sein Genosse, der heil und unbeschädigt blieb, 
sammelte die zerrissenen Körperteile auf einem Platz und legte sie zusammen. 
Erlegte auch denKopf dazu und bedeckte ihn mit einem Zweig. Er selbst fuhr auf 
einem Boot zur Insel hinüber zu einem Heuschnitter, um Leute herbeizuholen 
und den Körper des erschlagenen Genossen auf ein Plattformgerüst zu legen. 

Als er nach einiger Zeit in Begleitung eines Menschen zurückkehrte, be- 
merkte er an demselben Platz, wo er den Körper des vom Blitz Erschlagenen 
' gelassen hatte, Rauch von einem Meiler. Sie stiegen am Ufer aus und sahen 
vor sich den Erschlagenen, der ganz gesund dasaß. Er stellte sogar einen Kessel 
ans Feuer und brachte den Holzfeuerhaufen in Ordnung. Die Herangekommenen 
waren wie versteinert, und sie fürchteten, daß dies ein böser Geist sein könnte, 
der den Tod bringe. Sie wichen zurück, aber der bei dem Feuer Stehende sagte: 
„Was stehst du da? Komm herbei! Bist du vielleicht nicht mein Weggenosse 
Ukes (Name)?'' Dieser antwortete: „Ichkam, um den Körper eines Erschlagenen 
zu sammeln und zu bestatten!” — „Nichts da, ich bin auferstanden! Vom 
Himmel kam Süüle Chaon (der Gott des Donners und des Blitzes) und unter- 
warf meinen Körper der Zerschneidung. Jetzt bin ich als Schamane auf- 
erstanden und sehe ringsum alles, was auf eine Entfernung von dreißig Werst 
geschieht. Meinen Bruder Bagarach unterwarfen sie zu gleicher Zeit der Zer- 
legung in dem Orte Kuogal, und wir beide sind Schamanen geworden.” 

Wir sehen: Zwar liegt hier wie dort als gemeinmenschliche Notwendigkeit 
das Sterbenmüssen vor, um zur Vollkommenheit zu gelangen. Während aber 
der Tod bei den pflanzerischen Reifezeremonien als vollkommen aufgefaßt wird 
— realistisch durch ein Verschlingerwesen dargestellt — und der Initiand als 
völlig neue Individualität wieder geboren wird und als erwachsenes Mit- 
glied des Stammes nun als zeugungs- und heiratsfähig gilt, als fähig, die Sippe 
fortzupflanzen, stirbt der Schamanenanwarter nur einen unvollkommenen Tod. 
Er wird nicht als ein anderer Mensch wiedergeboren, sondern in den skelett- 
haften Zustand übergeführt und zu neuem, stärkerem Leben wieder belebt*). 
Der neue Schamane braucht nichts Altbekanntes eines früheren Lebens — 
essen, laufen, sprechen — wieder neu zu erlernen, sondern er hat, im Gegen- 
_ teil, neue, stärkere, magische Kräfte erlangt. 

Diese dargelegten Vorgänge, als entscheidende Zäsur für das ganze 
weitere Dasein zuinnerst erlebt von den Initianden der Reifeweihen, wie von ’ 
den Schamanenkandidaten, sind nicht „erfunden“ als eine Prüfung für einen 
neuen Lebensabschnitt, nicht durch kühles Rechnen „erdacht”, nur um eine 
Zeremonie auszuführen, die auch hätte ganz anders gestaltet werden können, 
sondern sind durch erhabene Erlebnisse gewonnen worden. Durch Vorstel- 
. Jungen, die im Lebensgefühl der Volker ihren Ursprung haben. Durch eine 
Ergriffenheit, in der sich der Mensch eins fühlt mit der Wirklichkeit, in der der 
Mensch nicht handelt, sondern „es in ihm” handelt und zu einer Gestaltung 


FA drängt, weil er selbst ein Teil der Wirklichkeit des Lebens ist. 


In diesem Sinne spricht Ad.E. Jensen von einem „Weltbild'‘. Und er kenn- 
zeichnet es als eine „zentrale Idee, von der aus sich dem Menschen alles das 
als einheitlich begreifen läßt, was ihn in seiner zeitgebundenen Kultur an der 
ihn umgebenden Wirklichkeit als für ihn von Wichtigkeit ergreift“. Für das 
pflanzerische Weltbild sind dies vor allem Tod und Zeugung, Vergehen und 
Wiedergeborenwerden von Mensch, Tier und Pflanze là). 


12) Beachte den Unterschied zwischen der Vorstellung pflanzerischer Wiedergeburt und jägerischer 
Wiederbelebung! ; . | 

13) Ad. E. Jensen, Das religiöse Weltbild einer frühen Kultur. Stuttgart 1948. S. 142. Für das in 
diesem Zusammenhang besonders interessierende jagerische Weltbild steht eine zusammenfassende 
Arbeit noch aus. ; 
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Wie der Ackerbauer in aller Welt das Werdegesetz der Pflanze auch auf 
das eigene menschliche Dasein überträgt, so identifiziert er sich und sein Leben 
mit dem Getreidekorn, das in der Erde zerfällt und ersterbend den neuen Keim 
als ein neues Leben emporsendet. Ein Neger, ein Angehöriger der Altpflanzer- 
stämme des Benue, drückte dieses Gefühl Frobenius gegenüber einmal folgen- 
dermaßen aus: „Ein junger Mann, der stirbt, vergeht wie das trockene Laub, 
das zur Erde fällt und verfault. Ein alter Mann ist wie das Sorghum (Korn). 
Schneidest du das Korn unreif ab, trocknest es und legst es in der Regenzeit 
in die Erde, so verfault es. Es kann nicht keimen. Schneidest du das Sorghum 
reif ab, trocknest es und legst es in der nächsten Regenzeit in die Erde, so 
wird es Wurzeln und Blätter haben, es wird heranwachsen und reife Früchte | 
tragen. Ebenso ist der Mensch "?)." 

Gleichermaßen identifiziert sich der Jäger in seiner geistigen Haltung mit 
dem stärksten Erlebnis seiner Umwelt, mit seinem Jagdtier. Aber hier finden 
wir nichts einer Pflanzensymbolik Entsprechendes, sondern — sinngemäß — 
Riten und Bräuche, die sich auf die Erhaltung und Vermehrung des Tier- 
bestandes beziehen. Das getötete Tier soll erhalten bleiben, soll wiederkommen 
und sich im nächsten Jahre wieder töten lassen. Deswegen erweist der Jäger 
dem Großjagdtier in vielerlei Zeremonien besondere Ehre. Beim Zerteilen der 
Beute wird streng darauf geachtet, daß nicht der unbedeutendste Knochen zer- 
brochen wird. Die Fleischteile dürfen deswegen nur in den Gelenken vonein- 
ander getrennt werden. Ebenso muß beim Essen darauf achtgegeben werden, 
daß kein einziger Knochen beschädigt wird. Man vermeidet es oft sogar, Messer 
oder andere scharfe Gegenstände dazu zu gebrauchen. Nach dem Essen werden 
alle Knochen sorgfältig zusammengelesen und — wie der Leichnam eines Men- 
schen — an erhöhter Stelle auf einem Plattformgerüst aufgebahrt oder in einem 
Beutel an einen Baum gehängt. 

Adolf Friedrich hat in seiner Studie „Knochen und Skelett in der Vor- « 
stellungswelt Nordasiens” (l.c.) an Hand eines reichen Materials die Riten 
untersucht, die im jägerischen Bereich aus der Bedeutung dieser Relikte für ~ 
die Erhaltung von Mensch und Tier resultieren. Danach glauben die frühzeit- 
lichen Jäger fest an die Wiedererstehung der durch sie getöteten Tiere und 
sehen es ihrerseits als ihre Aufgabe an, Maßnahmen zur Möglichkeit dieser 
Wiedererstehung getöteter und verspeister Tiere zu treffen, indem sie die * 
unbeschädigten Knochen in der vollständigen Anordnung des Skelettes an © 
erhöhter Stelle einem himmlischen Wesen, dem Herrn der Tiere, des Waldes 
u. dgl. darbieten. Es wäre Sünde, die Knochen in die vier Winde zu zerstreuen, 
und es diesem dadurch schwer zu machen, dem Jäger Jagdtiere zuzuschicken. « 
Der Herr der Tiere müßte in einem solchen Falle ganz von neuem anfangen 
und erschaffen, während er, wenn ihm die Knochen gegeben werden, sie nur i 
mit Fleisch zu bedecken braucht, und die Tiere sind fertig und lebendig. 

In den Gedanken von der Wiederbelebung des Tieres aus den Knochen 
haben die Jäger auch das eigene menschliche Leben einbezogen. Dies wird — 
besonders aus den Mythen faßbar. In ihnen wird das Geschick auch der eigenen 
Toten dem der getöteten Tiere gleichgesetzt. In einer Erzählung der Jukôgiren 
tötet beispielsweise der mythische Verschlingerrabe zwei Brüder, die ihre - 
‘Schwester befreien wollen, und frißt sie auf. Die Knochen läßt er säubern, 
vollzählig in einen Beutel tun und hoch hinauf in einen Baum hängen. Der 
dritte Bruder tötet später den Raben selbst, sammelt aber seine Gebeine nicht, 
sondern verbrennt ihn und zerstreut seine Asche in alle Winde, Die Gebeine * 
seiner Brüder holt er vom Baum, legt sie zu je einem Skelett zusammen und 
besprengt sie mit dem Wasser des Lebens und der Jugend. Die Gebeine be- 4 
decken sich mit Fleisch und Haut, und schließlich richten sich die Brüder ~ 


14) Leo Frobenius, Erlebte Erdteile B. 4, S. 118. 7 
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… wieder neu belebt auf). Ähnlich wird in einem Märchen der Koriaken der 
. getôtete Emenqut vom Rabenmann durch Rentierblut und Trommelschlag zwei- 
mal wiederbelebt. Das dritte Mal hat der Mörder die Gebeine des Getöteten 
| in verschiedene Seen geworfen. Nachdem aus diesen allmählich alle Knochen 
wieder zusammengetragen worden sind, läßt der Rabenmann vier weiße Ren- 
tiere opfern, und unter Trommelschlag vereinigten sich die Gebeine und 
- bedeckten sich mit Fleisch, und Emenqut erhob sich gesund und munter '®). 
In einer Legende der Jakuten wird ein Schamane von einem Manne, den er 
beleidigt hatte, zweimal getötet und seine Gebeine zerstreut. Seine Geister 
sammelten jedoch seine Knochen wieder ein, und der Schamane lebte wunder- 
bar wieder auf. Als er ihn das dritte Mal tötete, zerhieb der Mann den Scha- 
manen erneut in kleine Stückchen; den Kieferknochen aber verbrannte er auf 
einem Scheiterhaufen. Der Schamane stand auch zum drittenmal wieder auf, 
_ aber er hatte jetzt keinen Kiefer mehr. Seine Verwandten setzten ihm statt des 
~ verbrannten Kiefers einen Kälberkinnbacken ein’). : 
Aus allen diesen Erzählungen geht hervor, daß die Menschen — genau 
wie die Tiere — wiederbelebt werden können, solange die Knochen erhalten 
bleiben. Diesem jägerischen Bewußtseinsinhalt, der Wiedererstehung aus den 
- Knochen, liegt auch die Skelettierung und Wiederbelebung des künftigen 
Schamanen zugrunde. Der Kandidat stirbt nicht völlig, er sieht seiner Zerschnei- 
dung zu und empfängt Belehrungen, er geht in die obere und untere Welt und 
wird schließlich, mit neuem Fleisch bekleidet, wiederbelebt, indem er seine vor- 
her abgelegten Teile und Qualitäten wieder zurücknimmt oder zuruckerhalt. 
Die Schamanenskelettierung ist deshalb auch nicht mit dem agrarischen 
Merschenopfer zu vergleichen und mit der Zerstückelung eines mythischen 
Urwesens, aus dessen Körper alle Nutzpflanzen hervorgehen, gleichzusetzen. 
Letzteres hat Ad. E. Jensen untersucht und an Hand des Vorkommens ent- 


- sprechender gleicher Mythen das „frühpflanzerische Weltbild” aufgestellt. 


Die Grundvorstellung dieses in den großen Kultfeiern ritualdramatisch dar- 
gestellten Mythologems ist die Vorstellung einer mythischen Urzeit, in der der 
heutige Zustand der Welt noch nicht bestand. Danach lebten zu der damaligen 
Zeit auf der Erde auch noch keine Menschen, sondern gewisse übermenschliche 
Wesen, zuweilen menschengestaltig, oft auch tier- oder pflanzenhaft, die man 
früher allgemein als Kultur- oder Stammesheroen bezeichnete und die Ad.E. 
Jensen Dema-Gottheiten nennt, nach einem gemeinsamen Namen für alle 
Urzeitwesen bei den Marind-anim in Neuguinea '®). Das Kernstück der betref- 
fenden Mythe ist die Tötung der Dema-Gottheit, womit gleichzeitig auch das 
Ende der Urzeit gegeben ist. Aus den Teilen des Leichnams des getöteten 
Urwesens entstehen die Nutzpflanzen, und das Essen der Pflänzen ist darum 


"in Wahrheit ein Essen der Gottheit selbst. 


Das Töten als solches geschah nach der Vorstellung der Pflanzervölker 
der Urzeit und geschieht bei den heutigen kultischen Wiederholungen der 
Menschen- und Tieropfer auf recht grausame Art. Immer gehört dazu, daß der 
Mensch oder das Tier lebendig an die Kultstätte gebracht wird, um dort getötet 
zu werden; und die grausamen Quälereien, das Blutvergießen und das an- 
schließende Zerstückeln des Opfers ist nicht zufällige oder überflüssige 
Begleiterscheinung, sondern ein ausgesprochener Teil des Kultes, dessen Mit- 
wirkung man sich rühmt. Bei den Rengma-Naga beispielsweise wird der Büffel, 
der mit zerschlagenen Fußsehnen hilflos am Boden liegt, in qualvoller Weise 
mit Reisstampfern bearbeitet, ehe man ihn endgültig tötet, und bei den 
Ao-Naga wird das geschmückte Tier gefesselt, geprügelt und zu Boden 


15) W. Bogoras, Tales of Yukaghir, Lamut and Russianized Natives of Eastern Sibiria. Anthro- 
pological Papers (New York) vol. 20. Part 1. 1918. S. 44. 

16) Jochelson, Nr. 67. 

17) Ksenofontow, S. 74 f. 

18) Ad. E. Jensen, Mythos und Kult bei Naturvölkern. Wiesbaden 1951. S. 113—118. 
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geworfen. Dann tanzen die jungen Burschen darauf herum, bis es halbtot ist. 
Erst am nächsten Tage wird es nach weiteren Quälereien getötet und dann 
— gleichgültig, ob es bereits tot ist oder nicht — aufgeschnitten und aus- 
geweidet. Und jeder sucht reichlich daran Anteil zu haben !). 

Die Menschenopfer der Khond, die meistens so eingerichtet waren, daß 
jedes Familienoberhaupt wenigstens einmal im Jahre ein Stückchen Fleisch 
für seine Felder erhalten konnte, wurden so abgehalten, daß sich am fest- - 
gesetzten Tage alle Männer und Frauen des Dorfes versammelten, um dem 
Opfer beizuwohnen, denn dieses wurde zum Wohle der ganzen Menschheit 
dargebracht. Der dazu bestimmte Mensch wurde zunächst von Tür zu Tür 
geführt, wo ihm die Haare vom Kopfe gerissen und — da er sich nicht wehren 
durfte — erst die Knochen der Arme, später auch die der Beine gebrochen 
wurden. Die Art der Tötung war unterschiedlich. Sehr häufig war die Erdrosse- 
lung oder das Zu-Tode-Quetschen. Dazu wurde der Ast eines grünen Baumes 
gespalten und der Hals oder die Brust dort hineingezwängt. Gleichzeitig ver- 
wundete der Priester das Opfer leicht mit dem Messer, worauf die Menge auf 
es zustürzte und ihm noch bei lebendigem Leibe das Fleisch von den Knochen 
schnitt. Anderen Ortes wurde es über die Felder geschleift, umgeben von einer ~ 
Menge, die ihm das Fleisch vom Körper riß, bis es starb. Eine andere, sehr 
bekannte Opferung in demselben Bezirk war die, daß man den zu Tötenden ~ 
an dem Rüssel eines hölzernen Elefanten befestigte, der sich auf einem dicken © 
Pfahl drehte. Während der Unglückliche herumgewirbelt wurde, schnitt sich 
die Menge das Fleisch ab, solange noch Leben in ihm war. Wieder anderen 
Ortes wurde das Opfer verbrannt, aber ganz langsam und nur Stück für Stück. 
Und je mehr Tränen es vergoß, desto reichlicher würde der Regen fließen *?). 

Ein welch anderer Zusammenhang tritt uns demgegenüber bei den Jäger- 
völkern entgegen! Der Jäger tötet ja von Berufs wegen. Und viel Wild getötet 
zu haben, gehört ja zu den ganz natürlichen Wünschen des Selbsterhaltungs- 
triebes. Aber auf der Jagd wie auch bei den kultischen Tötungen bemerken 
wir nie etwas von einer Tierquälerei! Wir stellen — im Gegenteil—- fest, daß der 
wesentliche Teil der Zeremonien gerade darauf gerichtet ist, die Tat des 
Tötens null und nichtig zu machen oder wenigstens von sich abzulenken. Die 
Finnen beispielsweise machen dem Bären klar, daß sie ihm gar nichts taten; 
er selbst habe einen Fehltritt getan und sei mit Schaden vom Baum gefallen. 

Am drastischsten bringt dieses Abwälzen der Schuld die giljakische 
Zeremonie nach der kultischen Bärentötung zum Ausdruck. Da wird an das. 
Fischhautfenster der Jurte die übelbeleumdete Krôte, das Sinnbild alles Bös- — 
artigen, geklebt. Sie ist es gewesen, die dem Bären den Tod zufügte. Die 
Giljaken dagegen ehren ihn, bahren ihn auf am Ehrenplatz der Jurte, entfachen | 
ein Feuer, legen ihm die feisten Leckerbissen vor, trocknen ihm die Tränen und * 
veranstalten zu seinen Ehren Wettspiele. Haben sie ihm so ihre Gastfreund- “ 
schaft bewiesen und den Schuldigen an seinem Tode namhaft gemacht, so 
fordern sie ihn auf, zum Herrn des Berges in den Wald zu eilen, und bitten ihn: 
„Sage deinen Brüdern, wie gut du es bei uns hattest, und sage ihnen, sie sollen 
auch zu uns kommen?!),“ Dasselbe meinen die Strophen eines finnischenBären- 
liedes, die man singt, wenn man den Bären feierlich aufgebahrt, vorihm ein wär- 4 
‚ mendes Feuer entfacht und seine Lieblingsspeise vor ihm hingesetzt hat: „Sag, 

wenn du hier weggegangen, in den Wald zurückgekehrt bist: Keiner hat mich _ 
dort mißhandelt, Waben gab man mir zu essen, süßen Honigtrank zu essen 2 
Entsprechendes Brauchtum kennen wir von allen Jägervölkern der Erde 23). 


iM 


1%) J. P. Mills, The Rengma Nagas. London 1926. S. 194; ders.: 


The Ao Nagas. 
20) J. G. Frazer, Der goldene Zweig. Leipzig 1928. S. 639 ff, SENS PS 


#) L. v. Schrenck, Die Völker des Amur-Landes. St Petersburg 1891. B. II 
' Vo 4 St. . B. III. S. 696 ff. 
pu Uno Harva, Die religiôsen Vorstellungen der Altaischen Völker. Parvoo 1938, S. 442 f. | 
rape 4 Mie Pine Pa Die Forschung über das frühzeitliche Jägertum. Paideuma Heft i/2, — 
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Damit zeigen sich in diesem Punkte deutlich die fundamentalen Unter- 
schiede in der Mentalität von Pflanzer- und Jägervölkern, die sich nicht nur 
in den Tötungsritualien, sondern gleichermaßen in der Initiation und der 
| Schamanenskelettierung, in der Vorstellung von Wiedergeburt und Wieder- 
… belebung und den Riten um Knochen und Skelett gegenüber einer Pflanzen- 
symbolik widerspiegeln. 

Weiterhin läßt sich die Gahs'sche Ansicht, das Vorbild für die Zer- 
stückelung des Schamanenkandidaten sei der Mond, für Sibirien nicht stützen, 
denn hier spielt dieser weder bei der Schamanenskelettierung noch in der 
Mythologie eine Rolle. Sind es doch die Pflanzer, die in seinem Phasenwandel 
eine Symbolik zu den Gesetzen des Vegetatiofislebens erblicken. In Sibirien 
aber fehlt bei den Altvölkern der Feldbau. Wir finden vielmehr, verbunden mit 
dem Schamanismus, ein ausgesprochenes Vorherrschen einer Sonnenbezogen- 
heit. So sitzt beispielsweise bei den Samojeden, Jakuten und Dolganen der 
Sonnengott als höchster Himmelsgott auf dem Weltenbaum, auf dessen 
Zweigen in Nestern die Seelen der künftigen Schamanen ausgebrütet werden”). 
Wie in aller Welt, so ist auch in Sibirien mit der Sonne in irgendeiner 
Weise der Adler assoziiert. Bald wird er mit ihr vollkommen identifiziert, bald 
als ihr Wirt und Gebieter gedacht und als solcher als Schöpfer, als höchste 
Gottheit, aufgefaßt, bald endlich als der heilige Vogel der höchsten Gottheit 
verehrt. Leo Sternberg, dem wir eine Untersuchung über den Adlerkult bei 
den sibirischen Völkern verdanken, untersucht auch die Bedeutung des Adlers 
für das sibirische Schamanentum”), Ich entnehme seiner Zusammenstellung 
folgende Einzelheiten: Bei den Jakuten gilt der Adler als Wirt und Gebieter 
der Sonne und als Schöpfer und Stammvater der Schamanen. In der finnischen 
Mythologie werden die Schamanen direkt als „Söhne des Himmelsgottes” 
Ukko-Aijä bezeichnet. Bei den Burjaten wird der Adler von den Gottheiten 
gesandt und gilt als der erste Schamane überhaupt, desgleichen bei den Jenis- 
sei-Ostjaken und Katschinen. In der Sprache der Giljaken wird für den Adler 
' wie für den Schamanen der gleiche Terminus, „Tscham‘, gebraucht, ein ein- 
leuchtender Beweis für die enge Verbindung von Adler und Schamanentum. 
Bei den Tungusen Transbaikaliens gilt der weißköpfige Adler als Gönner und 
Beschützer der Schamanen, und bei den Teléuten wird der große Königsadler 
als „Vogel des Wirtes des Himmels‘ bezeichnet. Er gilt als der treue Gefährte 
und Gehilfe des Schamanen während seines Schamanendienstes. Er begleitet 
ihn auf seiner Fahrt in den Himmel und die Unterwelt, um ihn auf diesen 
Wanderungen vor Unheil und Gefahr zu schützen. Auch soll er dievon ihm den 
verschiedenen Gottheiten geopferten Tiere je nach ihrer Bestimmung verteilen. 
Er ist es auch, der die vom Schamanen angerufenen Geister bewirtet und die 
von ihnen geleerten Trinkgefäße heimbringt. Stets ist seine Abbildung neben 
_ denen von acht anderen Vögeln auf dem Rand der Schamanentrommel zu finden. 
Die Sonnenbezogenheit des Schamanen und seine Verbindung mit dem 
Adler verleihen jenem einen starken Hang zum Oberweltlichen — im Gegen- 
satz zu den Initianden der südlichen Reifeweihen, in deren ritualdramatischen 
Darstellungen der Gang zu den Ahnengeistern in die Unterwelt ein hervor- 
stechendes Merkmal ist. Die Beziehungen zur Oberwelt kommen besonders in 
Seelenreise, Schamanenweihe, Bestattung und in den auf das Schamanentum 
bezüglichen Sagen über den Weltenbaum zum Ausdruck, wie durch seine enge 
Verbindung mit dem ,,Schamanenbaum", auf dem er geboren und aufgezogen 
wird, mit dem er Lebensgleichlauf besitzt oder in dem sein Leichnam bestattet 
wird. Im estnischen Epos wird das Aufkommen des Schamanentums mit einer 
 mythischen Eiche in Zusammenhang gebracht, die von einem aus den Adler- 
24) E, Emsheimer, Schamanentrommel und Schamanenbaum, Ethnos B. 10/4. 1945. S. 173 ff. 


25) Leo Sternberg, Der Adlerkult bei den Völkern Sibiriens. Archiv für Religionswissenschaft B. 28. 
S. 132 f, S. 142—145. 
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schwingen hervorgegangenen Helden gefällt und zur Schöpfung verwendet 


ward. Aus den übriggebliebenen Resten wurde das Haus des Helden gezimmert, 


der als erster magische Kräfte erwarb. Bei den Golden ist der erste Schamane, 
Chado, eine Sonnengestalt. Er wurde auf einer Birke „der Sonne nahe‘ ge- 
boren und in einer Wiege auf dieser von einem Vogel aufgezogen 26), Nach der 
Vorstellung der Jakuten werden die Seelen der Schamanen der ganzen Welt 
auf einem Baum in der oberen Welt?) aufgezogen, auf dessen Ästen sich die 
Nester der Schamanen in verschiedener Höhe befinden. Die größten Schamanen 
werden im Wipfel erzogen, die mittleren in mittlerer Höhe und die kleinen 
in den unteren Zweigen. 

Man erzählt, daß zu diesem-Baum ein großer Vogel hinfliegt, einem Adler 
ähnlich, mit eisernen Federn, der die Seele des künftigen Schamanen als ein Ei 
in eines der Nester legt und es in ein bis drei Jahren ausbrütet. Man erzählt 
auch, daß die Schamanen in ihrer Werdezeit immer wieder in die Wipfel der 
Lärchen klettern und von ihrer Zerschneidung reden. Im späteren Leben hat 
jeder Schamane einen bestimmten Baum, bei dem er Zuflucht findet und sich ver- 
steckt, wenn er im Kampf mit einem anderen Schamanen besiegt worden ist”). 

Auch nach der Vorstellung der Tungusen von der unteren Tunguska 
werden die jungen Schamanen auf einem Baum aufgezogen. Der. Schamane 
Semen Semenov berichtet darüber folgendes: Oben (im Himmel?) befindet sich 
ein besonderer Baum „turru‘ genannt, auf dem die Seelen der künftigen Scha- 
manen in Nestern aufgezogen werden. Je weiter oben das Nest ist, desto kraft- 
voller, kenntnisreicher und weitblickender ist der darin aufgezogene Schamane. 
Zum Andenken an diesen turru-Baum stellt der Schamane bei der Seance ein 
mit zwei Querhölzern versehenes Holz auf, das ebenfalls turru genannt wird. 
Nach Auffassung der Tungusen steigt beim Schamanieren die Seele des Scha- 
‘manen an diesem Baum zum Himmel empor°®). Diesen turru-Baum betreffend 
stellte Leo Sternberg (S. 148) fest, daß der Schamanenbaum sowohl bei den 
Jakuten als auch bei verschiedenen Tungusenstämmen (vielleicht wird sich 
dies auch für andere Völker Sibiriens nachweisen lassen) mit dem gleichen 
Wort turu bzw. toro bezeichnet wird. Sternberg ging der Frage nach dem Her- 
kommen und der Bedeutung des Wortes nach und erfuhr von den über die 
Bedeutung von turu befragten Tungusen, Golden, Amgunen u.a.: Turu heiße 
soviel wie „Weg. Und zwar sei hiermit der Weg gemeint, auf dem der 
Schamane zum Himmel emporsteigt 30), 

In seiner vorzüglichen Studie über die religiösen Vorstellungen der altai- 
schen Völker stellt Uno Harva auch die Frage, ob die Unterwelts- oder die 
Himmelsfahrt die ursprüngliche Reise des Schamanen sei. Wegen seiner Haupt- 
aufgabe, die von den bösen Unterweltsgeistern geraubten Seelen zurückzu- 
holen, und wegen seines hauptsächlichen Schamanierens bei Nacht sieht Uno 
Harva die Unterweltsfahrt als die ursprüngliche Schamanenreise an (S. 550 
bis 559). Dies erscheint mir aus mehreren Gründen nicht wahrscheinlich. 

An anderem Ort habe ich die Vorstellung von einem himmlischen Toten- 
land für alle Völker nachgewiesen, die ihre Verstorbenen erhöht auf Platt- 
formen oder Bäumen bestatten. Es trifft das für fast alle Völker Nord- und 
Hochasiens in früherer Zeit zu. Die Erhöhung des Leichnams soll eine Erleich- 
terung der Auffahrt der Seele in den Himmel bewirken. Es ist dies — so wird 
aus den Berichten deutlich — von ganz besonderer Bedeutung für den Scha- 


26) Sternberg, S. 135, S. 145. 

*7) Es gibt die gleiche Version auch von der unteren Welt, die augenscheinlich spiegelweltlich 
aufgefaßt wırd. 

28) Ksenofontow, S, 60—63, S. 55. 

29) Lehtisalo, S. 31. 

30) In einer Untersuchung auch über den Schamanismus außerhalb Sibiriens kommt Mirca Eliade 
zu dem Ergebnis, daß die spezifisch schamanische Technik der Aufstieg in den Himmel ist. Dieser 
wird durch eine Zeremonialleiter symbolisiert oder durch einen Baum, der gleichzeitig als kosmischer 


Weltenbaum in enger Beziehung zum Schamanen steht. M, Eliade Einführende Betrach ü 
den Schamanismus, Paideuma Heft 3, Band 5 (1951). S. 91 ff. : NS Pity 
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manen, denn früher, und besonders in der Urzeit, als eine viel engere Ver- 
bindung zwischen Himmel und Erde bestand, konnten alle Menschen nach dem 
Tode in den Himmel gelangen, heute nür noch die guten Menschen, die Kinder 
und die Schamanen*!), Weiterhin weisen der himmlische Aufenthalt der 
Schamanenseele vor ihrer Geburt, die Weihe des fertigen Schamanen auf einem 
Berge oder das Ersteigen eines Baumes als symbolische Himmelsreise®?) eben- 
falls auf eine enge und ursprüngliche Beziehung zur Oberwelt *). 

Außerdem sei, nach Troschtschanskij, der Jakutenschamane früher nur in 
den Himmel gefahren, und erst seit jüngerer Zeit und seltener unternimmt er 
Unterweltsreisen. Dem entsprechen andere Berichte, nach denen der Schamane 
bei seiner Reise in das unterweltliche Totenreich eine Gans oder einen Vogel 
als Reittier benützt, ganz wie auf der Himmelsreise (Harva, S. 338, 558f.). Auch 
weist Schirokogorow darauf hin (S.308, 311), daß bei den Tungusen eine Ober- 
weltreise nicht so gefährlich und für den Schamanen viel leichter und in 
kürzerer Zeit zu bewerkstelligen sei, als eine Fahrt in die untere Geisteswelt. 
Und Ohlmarks erwähnt (S. 72), daß eine Reise in die Unterwelt viel schwieriger 
sei und eine noch tiefere Ohnmacht sowie größere Mühe erfordere, als ein 
Flug in die oberen Regionen. 

Damit kommen wir abschließend zur Frage nach der kulturhistorischen 
Wurzel des Schamanismus im allgemeinen und nach der Stellung der Skelet- 
tierung des Schamanenkandidaten im besonderen. Rein methodisch müssen wir 
fragen: Wie ist eine solche Kulturerscheinung wie die Schamanenzerstückelung 
im gesamten Kulturhaushalt einer ethnischen Gemeinschaft verankert? Ordnet 
sich die Schamanenskelettierung in das Jägertum — und das ihm im Geistigen 
eng verwandte Viehzüchtertum— sinnvoll ein, oder hat sie ihre Wurzel in einem 
Erscheinungskomplex, der Jensens frühpflanzerischem Weltbild entspricht? 

Bei den Reifeweihen gehen die Initianden in die Unterwelt zu den Ahnen, 
gelten als gestorben und haben — wiedergeboren — alle Erinnerung an ihr 
früheres Leben verloren. Der Schamanenkandidat dagegen empfängt während 
seiner Zerschneidung Belehrungen und erhält, wieder mit Fleisch bekleidet, 
seine alten Fähigkeiten zurück, um abschließend seine feierliche Initiations- 
reise in die obere Welt zu unternehmen. Den Aussagen über die oberweltliche 
Bezogenheit des Schamanen durch seine Seelenreise, sein Aufwachsen auf 
einem himmlischen Baum, seine erhöhte Bestattung und himmlische Post- 
existenz lassen sich die Berichte über die pflanzerische Initiation nicht an die 
Seite stellen. Weiterhin zeigt sich nach den dargelegten unterschiedlichen Auf- 
fassungen über die Zerstückelung eines mythischen Urwesens und die pflanze- 
rischen Tötungsritualien, gegenüber der Schamanenzerschneidung und dessen 
geistiger Umwelt, daß die Skelettierung des Schamanenkandidaten ihre Ent- 
sprechung in einem Weltbild findet, dessen Kernstück der Gedanke einer 
Wiederbelebung von Mensch und Tier aus dem skeletthaften Zustand ist°*). 
Diese Vorstellungen sind sinnvoll in jägerischer Umwelt verankert. Sie passen 
nicht in eine Pflanzerkultur, deren geistige Erlebnisinhalte um Tod und Wieder- 
geburt vom Werdegesetz der Pflanze bestimmt sind. Damit erweisen sich 
jägerische Vorstellungen als Wurzel des Skelettierungserlebnisses und kenn- 
zeichnen die kulturhistorische Stellung des Schamanismus als zum Jägertum 


gehörig. 


31) Eine Unterwelisreise als Schamanenweihe ist mir nicht bekannt. 

32) Die Initiationshimmelsreise kommt nicht nur in Sibirien und Zenträlasien vor, sondern 
gleichermaßen auch in Australien, Indonesien, Afrika und den beiden Amerika. Eliade, S. 89. 

3) H. Nachtigall, Die erhöhte Bestattung in Nord- und Hochasien. Anthropos (im Druck). Vgl. 
besonders Abschnitt „Himmlische Präexistenz und Postexistenz”. 

3) Die zitierten seelischen Leiden des werdenden Schamanen aus der Zeit seiner Überführung 
in den Skelettzustand spiegeln äußerlich die knochengestaltigen Eisenbehangteile seines Gewandes 
wider. Vgl. die Berichte von den Schamanen der Jakuten, Tungusen, Ostjaken, Samojeden, Jukagiren 
u.a. bei Uno Harva, S. 510 ff und Abb. 77, 78; Uno Holmberg, The Shaman Costume and its Signi- 
ficance. Annales Universitatis Fennicae Aboensis. Turku 1923; Georg Nioradze, Der Schamanismus 
bei den sibirischen Völkern. Stuttgart 1925. 
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Älteste Musikstile und Kulturschichten in Ozeanien und Indonesien 


Von 
Werner Danckert 


Einleitung 


Wenn ich hier eine Übersicht von den ältesten Stilschichten der ozeanisch- 
indonesischen Musik vorlege, so geschieht das unter mancherlei Vorbehalten. 
Der Untersuchungsstoff ist, wie jeder Kundige weiß, noch äußerst lückenhaft 
und ungleichwertig, vor allem in klangqualitativer Hinsicht (Phonogramme). 
Es kann sich also nur um einen höchst skizzenhaften Überblick handeln, um 
ein Nachzeichnen der gröbsten Umrißlinien. , 

So schwierig die Dinge auch liegen mögen: dieser Versuch muß, so scheint 
mir, einmal unternommen werden. Synopsis, Zusammenschau des Wesent- 
lichen, erscheint mir gerade in unserer Lage mehr denn je geboten. Nicht zu- 
letzt wird die Einzelforschung, so glaube ich wenigstens, erheblichen Nutzen 
aus den Ergebnissen eines Großvergleichs ziehen. Sie wird z.B. zur Klärung 
mancher Grundbegriffe gelangen, die bei Nahsicht nicht hervortreten. 

Zunächst einige Worte zur Methodologie. Was sich früher „Vergleichende 
Musikwissenschaft“ nannte, stand vornehmlich im Zeichen der ersten Samm- 
lung und Sichtung des Stoffs, dann auch der Tonometrie und des Evolutio- 
nismus. An Stelle dieser Dinge sind heute zusehends die Fragestellungen der 
Ethnologie und Anthropologie getreten. Anthropologisch 
sind z.B. die Fragen nach dem Zusammenhang zwischen Tonbildung, Klang, 
Vortragsart, rhythmisch-melodischer Bewegtheit einerseits und Leibesform, 


au 


Körperhaltung, Bewegungshabitus, Gestus, Gang, Pulsgeschwindigkeit usw. _ 


andererseits. Völkerkundlich im kulturwissenschaftlichen Sinne sind 
die Zusammenhänge zwischen Kulturschichten, Kulturkreisen einerseits und 
Musikstilen, also Melodie- und Klanggestalten andererseits. In beiden Be- 
zirken sind vielfach neueMethoden ans Licht getreten. Auf dem Gebiete 
der Musik-Anthropologie entwickeln sich, wie mir scheint, mancher- 
lei Versuche, die Klangqualitäten einmal phänomenologisch-de- 
skriptiv, zum anderen aber genetisch-stimmphysiologisch, in ihrer 
Abhängigkeit von der Leibeshaltung, zu erkunden. 

Für die Musik-Ethnologie ist wohl das Wichtigste zur Zeit die 
Entwicklung und Klärung stilkritischer Grundbegriffe, wie sie sich aus 
der Vergleichsarbeit herauskristallisieren. Es handelt sich vor allem um die 
Grundfragen nach dem Aufbau und der Sinngliederung des Tonraums und 
der musikalisch gestalteten Zeitlichkeit. Ganz elementare Merkmale 
wie Zentrierung oder Exzentrizität, Enge und Weite, Anreihung und Auf- 
gliederung, Ausmessung oder Einbettung, Richtungsdominanz und Wertigkeit 
der Töne sind in den Vordergrund gerückt. Die letztlich entscheidenden Fragen 
lauten wohl immer: wie baut sich der Tonraum einer Melodie auf? Wie 
ist die Zeitlichkeit eines Musikstückes organisiert? 

Von der Beantwortung solcher stilkritischen Vorfragen hängt es m.E. 
durchaus ab, welche ethnologische Auswertung die primitive Musik findet. 
Mit der Ermittlung von Tonhöhen, Schwingungszahlen und Leitern ist es 
keineswegs getan. Wir müssen über das Grob-Substantielle hinaus vordringen 
zum Gestalthaften. 

Aber ich möchte nun allerdings hier keine Methodol o.gie ent- 


wickeln, sondern einiges von dem, was noch hierzu zu sagen wäre, lieber an - 


konkreten Beispielen veranschaulichen, 


Bon: fete 
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Erklärung der Aufbauformeln 


Die Strukturformeln nach den Notenbeispielen veranschaulichen das 
Wesentliche des tonräumlichen Aufbaus. Die Wertigkeit der Einzeltöne in der 
betreffenden Melodie wird durch Abstufung der Zeitwerte angedeutet. Die 
Fermate weist auf die melodische Tonika (Finalis, Hauptton) hin. Absteigende 
Leitern bezeichnen die absteigende Grundrichtung des ganzen Gebildes. 
Bögen, die zwei Töne verbinden, heben entweder Halbtonschritte oder Terz- 
beziehungen hervor. Punktierte oder gestrichelte Bögen gelten Terzen, die 
zwar als Tonschritte nicht vorkommen, die aber als Tonraumgliederung fühl- 
bar sind (gerüstbildende Terzbeziehungen). Entsprechend sind die eckigen 
Klammern aufzufassen: 


| | — Strukturbildender Quintschritt. 


| | — Latente Quintbeziehung, Gerüstquinte. 
| | = Strukturbildender Quartschritt. 
| | | | = Latente Quartbeziehung, Geriistquarte. 


Bei der Beobachtung tonräumlicher Gliederungen muß man nicht nur rhyth- 
misch ausgezeichnete Töne ins Auge fassen, sondern auch das Initium, über- 
haupt Ansatzstellen, sowie Ruhetöne (Kadenzpunkte). Wichtig sind auch die 
Spitzen- und Tieftöne nicht nur des Ganzen, sondern auch der einzelnen 
Bewegungsphasen (Umkehrpunkte, Wendetöne). 


Negritos, Weddide, Altmelanesier (Altkulturen mit Engmelodik) 
Negritos (Andamaner, Semang, Aéta) 


Im Gegensatz zu den meisten anderen Kleinwüchsigen haben sich die 
Andamanesen bekanntlich ihre eigene Sprache bewahrt. Auch die 
Musik der Insulaner macht einen eigenwüchsigen und höchst altertümlichen 
Eindruck. 

Es gibt keine Wiegenlieder, keine religiösen und keine Liebesgesänge. 
Die Lieder handeln von der Wildschweinjagd, vom Fischeschießen, vom 
Schildkrötenspeeren, vom Kampf, Bootbau usw. Auch die meisten Tänze 
sind pantomimisch, z. B. Nachahmungen von Bewegungen verschiedener Tiere. 

A.R. Brown beschreibt den Haupttypus des großandamanesischen Sin- 
gens als einen Wechselgesang: der Vorsänger singt am Stampfbrett, 
der Frauenchor wiederholt das Schlußstück, wobei der Rhythmus durch 
Schenkelschlagen hervorgehoben wird. 

E. H. Man hörte nur Unisono-Gesäng, Portman hingegen 
organumartige dreistimmige Chorgesänge in Quart-, Quint- un d 
Oktavparallelen, mit Soloeinleitung, streng im Rhythmus und im 
zweischlägigen Takt. (Quint-Parallelismus haben übrigens auch die klein- 
wüchsigen Feuerländer.) 

Die Tänzer bewegen sich unabhängig voneinander, der Richtung nach, 

jedertanztgewissermaßen für sich. Es gibt also keine Gesamt- 
raumvorstellung: das choreographische Gegenstück zum Tonraum der Eng- 
melodik. 
Die von Man und Portman nach Gehör aufgezeichneten Melodien 
zeigen als auffallendstes Merkmal eine besonders gesteigerte Engschrit- 
tigkeit. Der Tonvorrat besteht aus einem Mittelton, einem nur wenig höher 
gelegenen Hochton (Vierteltonstufe) und einem Tiefton von etwa Dreiviertel- 
ton-Größe. Als Schlußton dient ebensooft der mittlere wie der tiefste Ton. 
Von der Musik der Oenge-Stämme vermutet Portman, daß hier auch größere 
(diatonische) Intervalle im Gebrauch sind. 


3* 
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Semang (Nord-Malakka) 


Bekanntlich haben sich die Negritos auf Malakka in anthropologischer 
Hinsicht nicht völlig rein erhalten; weddide Einschläge sind nicht selten, her- 
vorgerufen durch Mischung mit den benachbarten Sakai-Stämmen. 

Am primitivsten und ursprünglichsten erscheint die Musik des Kenta- 
Stammes (in der Gegend des Kupang-Flusses). Hier finden wir ausgesprochen 
engräumiges, um einen Mittelton pendelndes Melos (Umfang Terz bis Quart), 
das allerdings die extreme Kleinschrittigkeit der Andamanesen nicht erreicht. 
Offenbar ist nur das enge und zentrierte Raumempfin- 
den eigenwüchsig. Die größeren Tonschritte (vor allem 
Terzen) dürften ebenso wie die primitiven Kanonformen von den be- 
nachbarten Sakai übernommen sein, die ihrerseits wieder primitivmalai- 
ischen und vor allem protopolynesischen Einfluß zeigen. 


Kenta, Semangstamm, Malakka. Gesang Loi gale. 
Phon. Schebesta 26; Übertragung Kolinski in Anthropos, Bd.25, Wien 1930, 
S. 619, Nr. 8, 


A J Schluß: RS 
Rss: EE 
Varianten zu Takt 2: 


Kenta. Gesang Peningloin biiog. Gesang des Alten. 


Phon. Schebesta 25b; Übertragung Kolinski in Anthropos, Bd. 25, 1930, S. 618, Nr. 6; 
ungenaue, hier ergänzte Übertragung. 


Die Moni-Mos, der Nordstamm in der Gegend von Patalung, haben 
zumeist Drei- oder Viertonleitern im Quintumfang, ebenso die Jahai 
an beiden Ufern des oberen Perak, Weitere Umfänge, tonreichere Leitern | 
(bis zur Oktave und darüber) und größer angelegte Formen besitzen die 
Kensiu (südwestlich der Kenta in der Gegend von Selama-Baling) und 
Sabub’n (südlich der Kenta, Gegend von Lenggong und Grit). Bei Sabub’n 
und Kensiu scheint kanonische Mehrstimmigkeit gar nicht oder nur spuren- 
haft vorzukommen. Jahai und Kenta übernahmen den Kanon wahrscheinlich 
vom Sakaistamme der Ple, dessen Einfluß sich auch im übrigen Kulturbilde 
dieser Semangstämme stark abzeichnet. Kenta und Moni verwenden fast gar 
keine punktierten und Spaltrhythmen; sie kennen nur ganz kurze zweitönige 
Melismen. Die übrigen Stämme haben vielfach punktierte, geschärfte Rhyth- 
men und länger ausgesponnene Melismatik nach Art der primitiv-malaiisch 
beeinflußten Sakai-Gesänge. 

Autochthon sind also offenbar die schlichte Rhythmik, die 
Engräumigkeit, verbunden mit sehr raschen Zeitmaßen: 
maximale Vortragsgeschwindigkeiten bei Kenta und Moni. Auch die Tanz- 
bewegungen der Semang sind nach Rudolf Martin lebhafter als die der 
Sakai. Alle Negritos haben nach v. Eickstedt außergewöhnlih hohe 
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Pulsgeschwindigkeit. Körpergebunden erscheint schließlich der 
eigenartig grelle, kreischende, kurz und scharf schlagende Klang, der jede 
„Körperstütze“ vermissen läßt. Offenbar wird er mit erheblichem Kehldruck 
vorwärts-aufwärts erzeugt. Nur bei den Stämmen mit höherem musikalischen 
Kulturstand mildert sich die Grellheit des Klanges, wogegen die Akzentschärfe 
bleibt. Gerade die Gesänge der primitivsten Stämme erscheinen oft nur wie 
eine ins Musikalische erhobene Sprache; ihre „Tonigkeit“ ist schwach aus- 
geprägt. 

Nur nebenher erwähne ich den ziemlich reichen Instrumenten- 
bestand der Semang. Er ist sicher großenteils, wahrscheinlich sogar restlos 
von den Nachbarvölkern übernommen. 

Kenta und Batak tanzen nicht! Beiden Semang in Kedah und den 
Perak-Semang tanzen nur Frauen: anmutig, mit runden, sanft schwingenden 
Bewegungen der Arme und des Oberkörpers. Im Bewegungsbilde sind (wie 
bei den Sakai) deutliche Anklänge an polynesische Ge- 
bärden spürbar. Ubernommenes Gut sind wohl ebenso der Tanzschmuck 
und die naturbeschreibenden (z.B. tierschildernden) Texte. 

Die Sprache der Semang-Gesänge scheint sich oft von der Alltags-Mund- 
art abzuheben. Die meisten Liedstoffe sind Beschreibungen von Früchten, 
Pflanzen oder Tieren. Einige Gesänge, z. T. religiösen Inhalts, fand Evans 
bei den Kenta. Stampfrohr-Begleitung ist am häufigsten. 


Aéta (Philippinen) 

Die dritte Negrito-Gruppe Südostasiens, die Aéta der Philippinen, zeigt 
musikalisch wie auch im übrigen Kulturbestand den starken Einfluß des be- 
nachbarten Altmalaientums, gelegentlich auch chinesische Beeinflus- 
sungen. Ihr Instrumentarium ist durchaus malaiisch, ebenso die über- 
nommenen Wechselgesänge, die vielfach größeren Umfang, halbton- 
lose Pentatonik sowie Diatonik und gehäufte Tonwiederholungen miteinander 
verbinden. 

Das eigenwüchsig Negritohafte scheint nur inbeweglic hen Zeit- 
maßen und gelegentlichen Verengungen des Tonraums der über- 
nommenen Vorbilder noch spürbar zu sein. | 

Ähnlich steht es wohl um die Tänze. Auch sie scheinen zum aller- 
größten Teil von den malaiischen Nachbarstämmen e ntlehnt zu sein. Am 
deutlichsten tritt das beidenStehtänzen hervor. Eine gewisse Umdeutung 
der Bewegungen ins Eckige, ruckweise Voranschreitende, Heftige, Stampfende 
ist vielfach bezeugt. 

Bezeichnenderweise ist ja auch alle Negrito-Ornamentik ec kig- 
geradlinig. 


Negrito-Musik. Zusammenfassung 


Zusammenfassend läßt sich die Negrito-Musik etwa wie folgt kenn- 
zeichnen. 

Ihre ursprünglichen Merkmale sind: Engräumigkeit und Kleinschrittig- 
keit, ursprünglich sogar extreme Kleinschrittigkeit (Tonstufen unter Halbton- 
größe), Zentrierung (d.h. Vorhandensein eines festen mittleren Raumschwer- 
punktes, der vielfach auch zugleich Tonika ist), verbunden mit leichter 
Deszendenz-Betonung, sehr rasche Zeitmaße, Agilität. Der Bewegungshabitus 
ist eckig-umschreibend, die Rhythmik schlicht syllabisch, aber zuckend, akzent- 
scharf, gelegentlich mit begleitenden „Spaltrhythmen”. 

Uber den Klang läßt sich aus Mangel an Schallaufnahmen leider noch 
nichts Abschließendes sagen. Bei den Semang ist er jedenfalls außerordentlich 
grell, kreischend, ohne jegliche Körperstütze, also infantil, mit Kehldruck vor- 
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wärts-aufwärts. Die Tonigkeit ist nicht sehr ausgeprägt. In der Vortragsweise 
fällt das Kurz- und Scharfschlagende der Tonbildung auf. 

Klang, Agilität, eckige und zentrierte Bewegungsform bleiben als piece de 
resistance auch bei Kulturüberschichtung erkennbar bestehen, Kleinschrittig- 
keit und Engräumigkeit können jedoch preisgegeben werden. Doch bleibt oft 
wenigstens die Tendenz zu beiden bestehen. Auch die Melismatik der 


höheren Nachbarkulturen wird vielfach nur mit Einschränkungen rezipiert. : 


Alle Negrito-Musik ist sachlich, schildernd, stoffgebunden, ,extravert”, 
mit einem Wort:unlyrisch. Das zeigen ihr sprachnaher Klang und Rhyth- 
mus (Syllabik); ebenso tritt es an den Texten der Gesänge zutage: Jagd- 
gesänge und ähnliches bei den Andamanesen, Beschreibungen von Früchten, 
Pflanzen und Tieren bei den Semang. Die Liebesgesänge der philippinischen 
Malaien verwandeln sich bezeichnenderweise bei den Aëta oft in reine Unter- 
haltungslieder; die Texte büBen zum Teil ihr erotisches Gepräge ein. 


Die ursprünglichen Negritos hatten offenbar keine Instrumente. 
Sie kannten wohl nur verschiedene Formen des Körperschlags. Besonders die 
beiden östlichen Gruppen (Semang und Aéta) sind jedoch ziemlich aufnahme- 
freudig. Die Frage nach dem etwa bestehenden Adoptionsdefizit bei 
der Verwendung (klanglichen Ausbeutung) der übernommenen Instrumente 
muß jedoch mangels ausreichenden Untersuchungsstoffes noch ganz offen 
bleiben. 


Weddide Primitivstamme 


Wedda 


Wie die Musik der Ceylon-Wedda zeigt, war das ursprüngliche 
Melos der Weddiden zentriert, eng, kleinschrittig, reich an Tonwiederholungen 
(reperkussal), teils rezitativisch (in Anrufungen und Beschwörungen), teils 
taktmäßig rhythmisiert (in Vergnügungs-Tanzgesängen, auch Wiegenliedern). 
Es fehlen jedoch die extremen Kleinschritte, die Intervalle unter Halbtongröße 
der Negritos. Ihr Tonraum baut sich durch Addition kleiner Streckengrößen 
von etwa Halbtonwert auf. Halb- und Ganzton sind also Hauptintervalle. 

Auch die Vortragsweise ist durchaus „elementenhaft“, ohne Glis- 
sando, jeder Ton von den Nachbartönen deutlich abgesetzt. Der Klang ist 
körpergestützt, nicht „infantil" wie bei den Negritos. Man empfindet ihn 
instinktiv als ,europid”. 


Die schnellen Zeitmaße der Negritos fehlen. 


Die Wildbeuter-Wedda haben keine Instrumente. Nur die (mit 


Tamilen vermischten) Küsten-Wedda verwenden die singhalesische Fell- 
trommel. 


Kubu 


Andere Weddide auf Wildbeuterstufe, wie z.B. die Ku bu auf Sumatra, 
die übrigens eine Mischung von Weddiden und Palämongoliden darstellen 
dürften, haben als Hauptstil einen primitiv-malaiischen Melodie- 
Umriß: Beginn auf langausgehaltenen, auch getrillerten. Hochtönen (forte), 
dann rascher, treppen- oder zickzackförmiger oder Glissando-Abstieg zu einem 
Tiefton (Oktave, Sept, Sexte des Initiums); darauf folgt ein längeres Rezitativ 
auf dem Tiefton und seiner Ober- oder Untersekunde, das meist in einem 
Schlußtriller ausklingt. Das sind lauter alt-malaiische Gestaltungszüge. 

Nur der Klang der Kubu-Gesänge ist völlig unmalaiisch. Er steht der 
schlichten (europiden) Singart der Wedda sehr nahe. 

Durch und durch malaiisches Lehngut ist hingegen das Instrumen- 
tarium der Kubu. 
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Engäno 

Die halb weddide, halb palämongolide Bevölkerung von Engäno (süd- 
westlich von Sumatra) singt gleichfalls, wie es scheint, überwiegend wedda- 
haft, also mit ,europäisch" anmutender Klangfarbe. 

Die Melodien haben malaiischen Umriß in verkümmerter Form. Die 
weddide Engmelodik schlägt hier offenbar stärker durch; die Initial-Glissandi 
verkümmern. Daneben gibt es auch einen Melodiestil mit gebrochenen Drei- 
klängen von offenbar pflanzerischer Herkunft. 


Engäno. Klagegesang. 


Phon. Lett 7, Übertragung Marius Schneider: Geschichte der Mehrstimmigkeit Uf 
Berlin 1934, Nr. 21. 


Sakai (Senoi) von Malakka 


Nur einzelne Sakai-Gruppen von Malakka stehen bekanntlich noch 
auf Wildbeuterstufe. Andere haben höheres Kulturgut in beträchtlichem Maße 
Tezipiert. 

Ganz entsprechend das musikalische Bild. Wir finden drei-, vier- bis fünf- 
tönige Leitern mit durchschnittlich Quint-Umfang bei den primitiveren Ple 
(die übrigens stärkeren Negrito-Einschlag zu haben scheinen); Fünf- oder 
Sechstonleitern mit beträchtlichen Umfängen — etwa Dezime bis Undezime — 
bei den Semai. 

Die Ple singen greller, negritohafter. Die Semai haben feineren, hell- 
schwirrenden Klang mit wenig oder gar keiner Körperstütze. Eigenartiger- 
weise kommt also das europide, weddahafte Element im Klang bilde so 
gut wie gar nicht zum Vorschein. 

Beide Stämme singen gern zweistimmig in Formen, die lebhaft an 
Polynesien erinnern: mit viel Tonwiederholung, in Bordun- und Kanon- 
technik. Bevorzugte Zusammenklänge sind: Einklang, Sekunde, Quarte, 
Quinte, Oktave (seltener Terzen und Sexten). Gelegentlich treten drei- 
stimmige Quartsextakkorde auf. Kanontechnik, rhythmisierter und 
ausgehaltener Bordun. sowie überlappender Wechselgesang sind 
fraglos alt-austronesischen Ursprungs, ebenso die absteigenden oder frei- 
schweifenden Einleitungsformeln sowie die jauchzenden, langsam 
verklingenden Schlußschreie der Sakai. 

Auch die eleganten Tanzbewegungen (ohne größere Platzver- 
änderung) der Sakai-Mädchen erinnerten schon Schebesta und v. Horn- 
bostel an samoanische Gegenstücke. 

Weitere Übereinstimmungen liegen auf rhyt hmischem Gebiete. Es 
sind die spitzigen, scharf unterteilenden Rhythmen wie 


=== 
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Zusammenfassend läßt sich sagen, daß die Musik der Sakai zum großen 
Teil übernommenes Kulturgut darstellt. Handelt es sich hier ausschließlich um 
Einflüsse der benachbarten malaiischen Primitivstämme? Dieser Erklärungs- 
versuch kann wohl kaum völlig befriedigen. In erster Linie wird man wohl 
an Überbleibsel eines alten austronesischen Wanderstroms 
zu denken haben. 


Ple, Sakai-Stamm. Kabag'n. Zweistimmiger kanonischer Wechselgesang mit 
(primitiver, abgesunkener) Einleitung; Hauptteil zum Teil kanonisch. 


Phon. Schebesta 10, Übertr. Kolinski in Anthropos, Bd. 25, Wien 1930, S. 631, Nr. 25. 


Die (gemäßigt) schrille Oberstimme wirkt klanglich fast wie ein rhythmisierter Bordun; 
die melodisch führende Unterstimme ist abgeklärter im Klang. Langsameres Zeitmaß 
als in den Semang-Gesängen. 


Auc der Instrumentenbestand der Sakai ist durchweg malai- 
ischen Ursprungs. 

Vonweddiden Zügen ist also in der Musik der Semai wenig zu finden. 
Die kulturelle Überlagerung scheint hier sehr tief zu greifen: bis in den Bereich 
des Elementar-Klanglichen und Rhythmischen. Oder sollten die Anthropologen 
die Stärke des weddiden Anteils überschätzt haben? 


Palämelaneside 


Anthropologie und Kulturforschung gehen wohl heute einig in der An- 
nahme, daß die Palämelanesiden die älteste Siedlerschicht Melane- 
siens bilden. Diese plattnasige, außerordentlich plumpe und klotzig gebaute 
Rasse mit oft recht brutalen Gesichtszügen findet sich bekanntlich heute noch 
hauptsächlich in den nordwestlichen und südöstlichen Randgebieten Melane- 
siens: Nordküste von Neuguinea, Neupommern, mittleres und östliches Neu- 
mecklenburg, Ussiai auf den Admiralitäts-Inseln, südöstliche Salomonen, 
Santa Cruz, westliche Banks-Inseln, westliche Neuhebriden, am reinsten in 
Neukaledonien. In Rückzugsgebieten erhielten sich — wohl gautypisch spezia- 
lisiert — die etwas kleinwüchsigen Baining von der Gazelle-Halbinsel (Neu- 
pommern) und die (ausgestorbenen) Tasmanier. 

Der ursprüngliche Kulturbestand dieser Völkerschicht war wohl von der 
Primitivität der tasmanischen Kultur. Wo immer diese Rasse in Mela- 
nesien sich erhielt, hat sie naturgemäß durch später hinzugekommene Ein- 
wanderer- und Kulturströme mannigfache Überlagerung erfahren, doch bleibt 
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die primitive Grundlage am Adoptionsdefizit zu erkennen. So ver- 
armt z.B. das übernommene Instrumentarium, und in der Melodie macht sich 
die ursprüngliche Enge des Tonraums immer wieder geltend. Wenn Keiter 
das eckige Ornament (primitiver Gestaltung) den Palämelanesiern zuschreibt, 
so entspricht das völlig dem Grundzug palämelanesider Melodik; auch 
Speiser!) betrachtet den geradlinigen ,Primärstil" der kunstärmsten Gebiete 
Melanesiens als die primitivste, älteste Schicht. 


Tasmanier 


Von der Musik der ausgestorbenen Tasmanier, die eine besonders 
urtümliche und primitive Lokalvarietät der Melanesiden darstellen, sind uns 
nur spärliche, ungenaue und zum Teil widerspruchsvolle Schilderungen über- 
kommen. Im ganzen läßt sich den Berichten von Peron (1802), Labillar- 
dière (1800), Evans (1822), Roß (1832) undBonwick (1898) etwa Fol- 
gendes entnehmen. Hauptmerkmale des tasmanischen Gesangs waren: stille, 
vergleichsweise in sich gekehrte Vortragsweise, summender Klang, Tenorlage 
im männlichen Gesang, gleitende oder trillernde Bewegungsart, viel Tonwie- 
derholung, wahrscheinlich mit Hervorkehrung eines mittleren Haupttons, also 
zentrierte Bewegungsform, rasche Zeitmaße, Schlüsse oder Schlußschreie in 
der Hochterz oder höheren Oktave, Lippentriller, Pausen an den Zeilenenden. 

Viele dieser Merkmale sowie die mimischen Tänze (z.B. Emutanz, Kängu- 
ruhtanz, Donner- und Blitztanz) und das Schlaginstrumentarium (Stab- und 
Opossumfellschlagen) kehren in Südostaustralien wieder. Hier aller- 
dings wohl zumeist in wilderer, agogisch und exspiratorisch betonter Vor- 
tragsweise und mit Einschlagen von „abwärts ziehender" Melodiebewegung. 
Offenbar war der engmelodische und zentrierte Stil in Tasmanien reiner und 
geschlossener ausgeprägt als seine noch zu besprechenden Überbleibsel in 
Südostaustralien. 

Baining 

Dem Erscheinungsbilde der ausgestorbenen Tasmanier kommen die Bai- 
ning von der Gazelle-Halbinsel recht nahe. Vielleicht handelt es sich um 
einen etwas spezialisierten Gautypus der Palämelanesiden, worauf etwa die 
ziemlich ausgeprägte Kleinwüchsigkeit des Stammes hindeuten 
könnte. 

Der Kulturbestand der Baining ist hier nur kurz zu streifen. Früher 
waren sie vermutlich Wildbeuter, wie alle Altkulturvölker, heute betreiben 
sie (wandernd) einen primitiven Pflanzenbau. Die Familienordnung hebt sich 
vom Mutterrecht angrenzender Küstenstämme deutlich ab: sie ist vaterrechtlich, 
ohne Heiratsklassen und Totemismus. Die Baining-Sprache rechnet zu den 
Papua-Sprachen. Durch Kürze und Einfachheit des Inhalts unterscheiden sich 
die Liedtexte der Baining von den Buin-Gesängen auf Bougainville. 

In auffälliger Weise unterscheiden sich auch Klangstil und Vor- 
tragsart der Baining von den Nachbarstämmen. Es ist eine klangschwache 
Musik, ein sotto-voce-Stil, sehr gedämpft auch im Dynamischen. Als Stimm- 
charakter zieht Hübner einen gedämpften Brustton in Erwägung. Leider 
geben die klangschwachen und mangelhaften Phonogramme keine letzten Auf- 
schlüsse in stimmphysiologischer Hinsicht. Unaktives, gewissenmaßen in sich 
gekehrtes Singen scheint ein gemeinsames Merkmal der meisten Altrassen 
und Frühkulturen zu sein, Nur die Negritos und die kleinwüchsigen Inland- 
stamme Melanesiens bevorzugen hellere, scharfere Klangfarben; z.T. fehlt 
aber hier die „Körperstütze“, der Ton ist völlig „infantil”, und auch das ist 
ein sehr primitives Kennzeichen. 


1) Felix Speiser: Über Kunststile in Melanesien; in Zeitschrift für Ethnologie, Jg. 68, 
Berlin 1936, S. 343, 364. i 


ate 
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Die bisher bekanntgewordenen Gesänge der Baining zeigen drei Stil- 
schichten: 1. einengräumiges, nur ganz schwach absteigendes Reper- 
kussionsmelos, das einen Mittelton stark hervortreten läßt. Dies ist 
offenbar die älteste und wahrhaft autochthone Schicht. 


2. Ein melismatisches Jodeln, gleichfalls engräumig und ganz 
schwach absteigend. Offenbar die mit „Adoptionsdefizit“, nämlich Verengung 
des Tonraums verknüpfte Rezeption eines melanesischen, pflanzerischen 
„Jodelstils“. In dieser Gattung ist auch die Vortragsweise klangstärker. 


3. Ein fanfarenhaftes Melos im „Dur-Dreiklang“, auch mit einer 
zusätzlichen Sekunde; Umfang Quint bis höchstens Sext. Halb- und Ganztakte 
werden gern wiederholt. Innerhalb ähnlicher Gestaltumrisse wechselt man die 


Töne gleichsam spielerisch-ornamental aus. Solche Züge finden sich in noch 
verstärktem Maße in der „Fanfaren“-Musik der salomonischen Inlandstämme, 


die aber rhythmisch und klanglich schärfer geprägt ist und durchschnittlich _ 


auch größeren Umfang (Oktave) hat. Auch Stämme des mittleren und östlichen 
Neumecklenburg singen Fanfaren. Offenbar handelt es sich um den Stil einer 
„papuanischen“ Schicht, denn auffälligerweise sprechen die am besten be- 
kannten salomonischen Stämme mit Fanfarenmelos sämtlich papuanische 
Sprachen. Auch die Baining haben eine papuanische Sprache. Vermutlich haben 
die Baining auch ihre „Fanfaren“ von papuanisch sprechenden Inlandstämmen 
übernommen und ihrer engräumigen Bewegungsform angeglichen. Ähnliches 
gilt für gewisse Ansätze zur Mehrstimmigkeit. Auffällig ist auch, daß der 
Fanfarenstil der Baining den Melodieraum des Pentachords scharf in eine 
obere und eine untere Terzzone aufgliedert. Das dürfte der anreihenden, 
sozusagen ,atomistischen” Organisation der Engmelodik entsprechen. 


Baining-Gesangimengräumigen Altstil. 


Phon. Thurnwald 332; Übertragung H. Hübner: Die Musik im Bismarck-Archipel, 
Berlin 1938, Nr. 69. 
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Baining-Gesang: engraumig-melismatischer Stil. 
Phon. Stephan 9; Übertragung Hübner, Nr. 72. 


Baining-Gesang: Fanfarenstil, zweizonig. 
Phon. Thurnwald 338; Übertragung Hübner, Nr. 71. 


Instrumentarium. 


Die wenigen Instrumente der Baining sind augenscheinlich sämtlich von 
Nachbarstämmen übernommen und schichtfremd. 


Neukaledonien 


Auf Neukaledonien zeigt sich bekanntlich das palämelaneside 
Element ziemlich rein ausgeprägt. Ihm entspricht im Kulturbild z.B. ein altes, 
wohl vortotemistisches Vaterrecht. Natürlich wurden mancherlei jüngere 
Schichten bis zur polynesischen hin aufgenommen, aber unter Beibehaltung 
älterer Züge. - 

Von sieben neukaledonischen Gesangsmelodien, die Maurice Leen- 
hardt (offenbar nach Gehör und leider ohne Kennzeichnung rhythmischer 
Qualitäten) aufzeichnete, haben vier den Umfang einer reinen Terz; je eine 
umfaßt: kl. Terz, überm. Quinte, kl. Sexte. Ein Ergebnis, das ziemlich deutlich 
auf vorherrschende Engmelodik hinweist. Bei fünf Melodien liegt die 
Finalis inmitten des Tonbereichs, bei zwei anderen tief; zentrierte Ton- 
raumgestaltung herrscht also vor. Daß zumeist die Quartgrenze erreicht wird, 
hat die neukaledonische Engmelodik mit der von Neuguinea gemeinsam. 
Zwei Melodien haben außerdem kleinschrittige (, chromatische") Leiterbildung 
(ahnlich wie in Südostaustralien). Auch das rasche Zeitmaß südost- 


4 australischer und tasmanischer Gesange kehrt wieder; Leenhardt spricht von 


„schnellen Rezitativen“. Die Tonarmut des neukaledonischen Gesangs ist auch 
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sonst reichlich bezeugt, so z.B. von Lambert, Glaumont, Moncelon, Vieillard, 
Deplanche, Sarasin und Jean Roux. 

Die Mehrstimmigkeit, über die schon ältere Beobachter wie 
Labillardiere und Patouillet berichten, ist höchstwahrscheinlich gestrandetes 
Kulturgut aus dem nördlichen Melanesien oder aus Polynesien. | 

Nach Polynesien weisen vielleicht auch die Schlu Bschrei e (die aller- 
dings schon aus Tasmanien bezeugt sind), sicher aber das sinkende 
Schlußportamento mancher Tanzgesänge. 


- 


Bezeichnenderweise gibt es in Neukaledonien keine berufsmäß i-. 


gen Musiker, keine reisenden Musikantengruppen, wie auf den Salo- 
monen. 


Huailu. Neukaledonien, mittlere Ostküste. Gesang. 


Nach Gehör aufgezeichnet von Maurice Leenhardt: Documents Néo-Calédoniens. 
Travaux et Mémoires de l'Institut d’Ethnologie IX, Paris 1932, S. 510, Nr. II. 

Enges Melos: Tetrachordrahmen mit engschrittiger (chromatischer) Füllung. Zwei 
Kleinschritte folgen jedoch nicht aufeinander! Finalis in der Mitte des Tonraums. 


Huailu. Neukaledonien. Gesang. 


Nach Gehör aufgez. vonM.Leenhardt: Documents Neo-Caledoniens, S. 510, Nr. III. 
Diatonisches Engmelos. Mittlere Finalis. 


Neukaledonien ist bezeichnenderweise sehr arm an Musikinstrumenten. 


Panflöte, Musikbogen, Schlitz- und Felltrommel — die Hauptinstrumente « 


Melanesiens — fehlen. Es fehlen auch Tanzrasseln, Rasselgürtel sowie Schwirr- 
hölzer, die auf den nahen Neuhebriden vorhanden sind. Von sonstigen Lärm- 
instrumenten erwähne ich nur das dreieckige Rindenklappenpaar als neu- 
kaledonische Eigentümlichkeit. 


Bezeichnend ist der Bestand an Melodieinstrumenten. Eine - 
lange, dünne gebogene Querflöte hat nur ein Griffloch: zwei Töne in etwa 


Ganztonentfernung bilden den Tonvorrat. Auffälligerweise wird das Instru- 
ment als Mund- wie als Nasenflöte verwendet. Das deutet doch wohl auf 
gesunkenes polynesisches Kulturgut hin? Eine gerade Kerbflöte mit zwei 
Grifflöchern, halb gedackt, ist augenscheinlich Einfuhrgut von den Neuen 
Hebriden. Sonst hören wir noch von kleinen grifflochlosen gedackten Rohr- 
pfeifen, die durch Wasserfüllung abgestimmt werden, und von einer sehr 
primtiven Gefäßpfeife aus Massivholz. Man sieht deutlich den Zusammenhang 
zwischen altmelanesischer Engmelodik und der Primitivität der 
Melodieinstrumente. 


Loyalty-Inseln 
Auf den Loyalty-Inseln, deren Bevölkerungs-Grundstoff gleichfalls der 


palämelanesiden Schicht angehört, ist die Eingeborenen-Musik heute weit- 


gehend europäisiert. Nach einem Bericht Nevermanns sind Melodien und Texte 
hauptsächlich von der Kirchenmusik und von englischen (nicht französischen) 
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Liedern beeinflußt. Zwei kurze, nach Gehör aufgezeichnete Melodiebruch- 

stücke lassen vermuten, daß trotz Europäisierung die tonräumliche Bewegungs- 

form der altmelanesischen Engmelodik immer wieder zum 
Durchbruch gelangt. 


Tuho und Hienghene, Loyalty-Inseln. Gesang. 


Nach Gehör aufgezeichnet von Nevermann: Lifou; in Zeitschrift für Ethnologie, 
Ë Jahrgang 67, Berlin 1935, S. 217. 


RE 


Eu, Phio und ile des Pins, Loyalty-Inseln. Gesang. 
Nach Gehör aufgezeichnet von Nevermann: Lifou; in Zeitschrift für Ethnologie, 
Jahrgang 67, 1935, S. 217. 


Nevermann notiert die erste Note in Takt 1, 3 und 5 als punktiertes Viertel; ich habe 
mir hier eine kleine Konjektur erlaubt. 


2a RE 


Nach Polynesien deuten solistische Einleitungen von 
Chorgesängen, vor allem aber Kanons (offenbar Kulturgut der zugewanderten 
Polynesier), endlich auch Schlußschreie von Tanzgesängen. An Instru- 
menten polynesischer Herkunft — heute wohl ausgestorben — sind Nasenflöte 
und Muscheltrompete zu erwähnen. 

Eine sehr urtümliche, vermutlich authochtone Tanzbegleitung ist hingegen 
das Schlagen auf einen geköpften Kürbis oder mit einem Blätterwulst auf 
den Erdboden, das ja bekanntlich südostaustralische und feuerländische Gegen- 
stücke hat. 


Santa-Cruz-Inseln 


Von der Musik der Santa-Cruz-Inseln liegen bislang nur äußerst dürftige 
Nachrichten vor. Auch hier dürfte eine altmelanesische Engmelodik zu 
erwarten sein. Das wäre jedenfalls die Parallele zu einem Instrumen- 
tarium von äußerster Dürftigkeit. Panpfeife und Musikbogen fehlen sicher, 
auch Trommeln scheinen zu fehlen. Klangstäbe scheinen spärlich zu sein. Die 
Muscheltrompete — kultisch verwendet — ist übernommenes polynesisches 
Gut. Es bleiben nur zwei Lärminstrumente: eine Rassel aus bohnenartigen, 
zwischen zwei Stäbchen geklemmten Früchten, und eine andere an den Tanz- 
keulen, aus halbierten Nüssen bestehend. 


Australien 
Gemeinaustralische Züge 


Beim Abhören australischer Gesänge tritt zunächst eine Reihe von 
Gemeinsamkeiten zutage, die nahezugemeinaustra lisch erscheinen. 
Fast alle diese Melodien beginnen auf hohen starken Tönen und senken sich 
hinab zu tiefen schwachen, um dann wieder sprunghaft emporzusteigen. Man 
hat bekanntlich vom „Treppenmelos“ gesprochen (v. Hornbostel). Mir 
erscheint dieser Ausdruck nicht sehr glücklich. Er trifft sicherlich auf den 
stufenförmigen Abstieg vieler indianischer Melodien zu. Die austra- 
lischen Gesänge haben jedoch etwas ausgesprochen Zie hendes, abwärts 
Gezogenes. Ich würde vorschlagen, von „ abwärtsziehendem Melos" zu 
sprechen. 
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Die Bewegungsform ist durchaus exzen LISE h , d.h., es gibt keine 
festen Raumschwerpunkte. Die Umfänge sind meist bedeutend: oft bis 
zur Oktave oder darüber hinausgreifend. 

Auch der einzelne Ton wird gezogen, gepreßt. Die australische Vortrags’ 
art ist ein gepreßtes, vehementes Kurzstrecken-Glissando, das jeden Ton- 
schritt aktiv zu erfüllen sucht. Die Stimme gleitet nicht etwa von einer festen 
Tonhöhe zur anderen, sondern der Einzelton selbst wird ge- 
zogen. Das Gezogene des Vortrags führt oft dazu, daß man alle Worte einer 
Strophe verbindet und wie ein Wort behandelt, wie das schon Strehlow 
feststellen konnte. | + 

Die Vortragsweise wirkt nun auch in die Linienbildung hinüber. Zu 
den stehenden Formeln des australischen Melos gehören fallende 


„Sekund-Schritte“, manchmal auch zu Terz- 
schritten vergrößert, mit eigentümlicher Sforzato-Betonung =e 
und agogischer Dehnung verknüpft. Besonders 


: — ee 
typisch sind die fallenden Sekunden in Triolenform: 

Für die Kenner der Rutz-Beckingschen Typenlehre 
bemerke ich, daB hier offenbar jener tiberaus seltene, bis- 
lang noch nirgends gefundene, sogenannte Typus IV 
vorliegt, dem eine rhythmische Begleitkurve entspricht, \y 
die mit rundem Ansatz pressend abwärts geführt wird 
und spitz, gleichsam leer, zur Höhe zurückschnellt: | 

Dem entspräche ein von Rutz sozusagen theoretisch entdeckter Typus der 
Körperhaltung, der in der Hauptsache durch Aufwärtsschub des Zwerch- 
fells und damit verknüpft stark gespannte Atemführung gekennzeichnet ist. 


Die entsprechende Klangfarbe schildert Rutz als dunkel-hart und die psychische « 


Verfassung als drangvoll-chaotisch (Hypothese). Klangliche wie auch anthro- 
pologische Beobachtungen sprechen dafür, daß dieser IV.Typus in den Austra- 
liden verwirklicht ist. 

In diesem Zusammenhang findet vielleicht auch eine seltsame stimm- 
physiologische Tatsache ihre Erklärung, auf die Harold Davies die Auf- 
merksamkeit hingelenkt hat. Unter den australischen Männerstimmen — so- 
weit sie bisher untersucht sind — findet sich kein tiefer Baß. Es gibt 
nur Tenöre und allenfalls einen tenoral gefärbten Bariton. Ausnahmen scheinen 
bei den Südoststämmen vorzukommen. 

Das australische Singen ist von krampfhafter Exspirations- 
' dynamikerfüllt. Es kommen sehr rasche Zeitmaße vor. Doch sind wir über 
die Variationsbreite des Tempos noch nicht hinlänglich unterrichtet. Mit der 
ausbruchshaften Tongebung verbinden sich vielfach Schreie, gesprochene Silben, 
Lippentriller und ähnliche Naturalismen. Nachahmung von Natur- 
geräuschen, Tierschreien und Lautäußerungen mythischer Geschöpfe .ist ja 


wohl überhaupt kennzeichnend für die „Ästhetik“ der Totemisten. Dieses - 


Bild wird vervollständigt, wenn wir an die fortdauernde Grundierung der Sing- 
stimme durch Händeklatschen, gegeneinandergeschlagene Stäbe, Bumerangs 
oder Rasseln denken. 

Der krampfige Bewegungshabitus der Melodik spiegelt sich auch in den 
bekannten Krampftänzen drastisch genug wieder. 

Bezeichnenderweise findet sich in Australien nicht der geringste Ansatz 
zur Mehrstimmigkeit. Es fehlt eben offenbar jeder Impuls begrenzen- 
der Raumgestaltung. 

Innerhalb des totemistischen Gesamtbezirks nimmt auch das australische 
Instrumentarium eine durch Primitivität gekennzeichnete Sonder- 
stellung ein. Es gibt hier kaum Ansätze zu „toniger“ und stufenfester Klang- 
form und zu selbständiger Instrumentalmelodik. Außer mancherlei Formen 
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des Kôrperschlags gibt es nur Schlaggeräte verschiedener Art sowie 
Rasseln und Schwirrholz. Eine lange Holztuba drang ein Stück 
weit von Neuguinea aus vor, wurde jedoch zum Heulrohr degradiert. Der 
Bläser erzeugt zwar eine Lippenschwingung, spricht aber zugleich Klangworte 
hinein. Im Nordterritorium gibt es allerdings auch gebogene Bambus- 
trompeten, die regelrecht angeblasen werden. Abermals Einfuhrgut von 
Neuguinea. Ebenso steht es um Felltrommel, Brummkreisel und 
Gefäßflöte. Selbst der anspruchslose Schraper erreicht Australien 
nicht, sondern bleibt auf den Inseln der Torresstraße stecken. 


Ailtaustralischer (südostaustraliseher) Stil 


Soviel über gemeinaustralische Züge. Bei näherem Zusehen differenziert 
sich dieses Grundbild und es tritt eine Reihe von Stilschichten zutage. 
Neben dem weiträumigen Sinkmelos zeigt sich im Südosten ein enges, 71e 
recht „kleinschrittiges“, chromatisches Melos, das z.T. zentriert ist oder 
doch nur Anfänge einspurigen Abstiegs zeigt. Daneben finden sich auch Misch- 
formen: weiter ausgreifende, abwärtsziehende Linien, die aber Einschläge 
von Zentrierung besitzen. Die Wurunjerri haben z.B. absinkende Melodien 
von nur geringem Umfang: Terz bis Tetrachord. Aufzeichnungen des vorigen 
Jahrhunderts aus Queensland, Neusüdwales und Victoria zeigen z.T. aus- 
gesprochene „Chromatik“ (Kleinschrittigkeit), mehr oder minder ausgeprägte 
Zentrierung, meist auch Umfänge unterhalb der Oktave. 


Wurunjerri, SO-Australien. Kurburu’s Gesang (Howitt 1904, S. 420). 


Tempo moderato 
> 


J=100 m > 


Der südostaustralische Stil erweckt den Eindruck, daß sich hier im äußer- 
sten Rückzugsgebiet des Kontinents eine musikalische Altschicht erhielt, die 
wohl ursprünglich rein engmelodisch und kleinschrittig war (Rezita- 
tion auf einem Ton mit gelegentlichen Ausweichungen nach oben oder unten), 
ähnlich der Musik der Palämelanesiden. Vermutlich handelt es sich um das 
Melos der tasmanischen Kultur; in Südostaustralien trat nun offenbar 
eine gewisse „Dynamisierung" ein: Abwärtszug, Initial-Glissandi, 
stufenhaft sinkende Intonation bei Wiederholungen. Besonders das Initial- 
Glissando oder das absteigende Sekund-Melisma, dann aber auch der im Ab- 
sinken der Intonation sich kundgebende Zug nach der Tiefe; das sind lauter 
typisch australische Züge, die wir wohl mit dem Bewegungs-Habitus der 
Australiden und (kulturell) vielleicht mit einer primitiven, der Weiträumig- 
keit noch entbehrenden Form des Totemismus in Verbindung bringen 
dürfen. 

Der Bevölkerung des Südostens (Victoria) wird übrigens ein negrider 
Einschlag (mit krausem Haar) nachgesagt; offenbar ein Überbleibsel aus dem 
benachbarten Tasmanien, dessen Bewohner unzweifelhaft Negride gewesen 
sind. Die Tatsache, daß die Mundarten von Victoria eine beträchtliche Zahl 
tasmanischer Worte enthalten, führte schon J. Mathew zu der Annahme, Tas- 
manier seien die Ureinwohner Australiens gewesen. 

Ob dieser kleinschrittige und verhältnismäßig engräumige Stil des Süd- 
ostens in näherer Beziehung zum Geschlec hts-Totemismus steht: 


! 
sep Pa 
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diese Frage môchte ich noch offenlassen. Die sogenannte Bume rang - 
kultur käme wohl kaum in Betracht, da man von ihr aller Wahrscheinlich- 
keit nach ein primitives Konsonanz-Melos (etwa Terz oder Dreiklang) er- 
warten müßte. 

Bumerang-Kultur 


Im übrigen ist uns diese Schicht (die Bumerang-Schicht) vorerst nur durch 
ihr Instrumentarium bekannt. Es handelt sich um bumerang- 
förmige Schwirrhölzer und Schwirrscheiben. Vielleicht 
sind auch primitive Klanghölzer sowie das von Frauen geübte Erd- 
schlagen mit Kräuterbüscheln oder Hölzern dieser Schicht zuzu- 
rechnen. Offenbar bestehen auch Beziehungen zu einer in Kalifornien und 
Südamerika vertretenen Schicht urtümlicher, tellurisch betonter Klangwerk- 
zeuge. 

Gruppentotemistischer Stil 


Der Haupttypus australischer Melodien ist, wie wir schon hörten, weit- 
bewegt und exzentrisch und durchaus abwärtsziehend. Es handelt sich offenbar 
um die musikalische Leitform des Gruppentotemismus, wie sie sich 
außerhalb Australiens als „Treppenmelodik“ darstellt. Der Umfang ist mittel 
bis groß, Hexachord bis Dezime, am häufigsten wohl Oktave. Der Vortrag ist 
vehement, gespannt, ausdruckshaft, naturalistisch. Das Tonmaterial ist in der 
Regel diatonisch, gelegentlich auch mit Terz- oder auch Quartlücken. 


Beagle-Bay,NW-Australien. Gesang mit begleitenden Stab- und Rassel- 


schlägen. 


Phon. der Beagle-Bay-Mission; veröffentlicht von Carl Stumpf: Die Anfänge der 
Musik, Leipzig 1911, S. 122, Beispiel 8. 


Ein ,australisch" abgewandelter Pflanzerstil 
(„Zweiklassenkultur?‘) 


Eine letzte Stilschicht hebt sich deutlich in Gesängen Mittelaustra- 
liens heraus. Stimmklang, Vortragsweise und vorherrschender Bewegungs- 
zug in die Tiefe entsprechen zwar auch hier durchaus dem gemeinaustralischen 
Typus. Von besonderer Eigenart ist jedoch das konsonanzerfüllte 
Leitermaterial. Am häufigsten findet sih halbtonlose Penta- 
tonik, gelegentlich auh Dreiklangs-Tetratonik oder andere Frag- 
mente halbtonlos-pentatonischer Leitern. Ferner gibt es diatonisch- 
pentatonische Mischleitern, in einem Falle sogar Halbton- 
Pentatonik. Gerade die häufigen Mischleitern deuten wohl darauf hin, 
daß der Konsonanz-Baustoff übernommen wurde. 

Auffallend ist allerdings das Hervortreten gerade der Pentatonik | 
die Seltenheit von Viertonmusik mit Dreiklangsgrundlage. Sollte die ,Zwei- 
klassenkultur“ bereits Fünftonleitern gekannt haben oder vielleicht ihre ur- 
geschichtliche Mutterschicht, die Walzenbeilkultur? Dann müßte man die Tetra- 
tonik der Südsee als eine örtliche Sonderbildung, ja Rückbildung auffassen. 

Auffällig ist auch das häufige Vorkommen von anstei genden Ein- 
leitungsformeln vor dem Hochton, gelegentlich auch noch vor einem 


« 
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Mittelton. Damit macht sich ein gewisser, allerdings nur schwacher Zug zur 
melodischen „Rundung“ bemerkbar. Zwei Melodien aus dem Gebiete des 
Eyre-Sees haben sogar — neben absteigender Grundlinie — stärker empor- 
greifende Teilbewegungen, die zweite eine aufsteigende Folge von Initial- 
tönen. Ähnliche Melodieumrisse finden sich (allerdings schon in höherer 
Form- und Klanggebung) auf der Insel Lihir im Bismarck-Archipel (vgl. 
H. Hübner, Die Musik im Bismarck-Archipel, S. 104, Beispiel 24), sowie in 
Gesängen der Inseln Mabuiag und Yam der Torresstraße, wo bezeich- 
nenderweise australische, nicht papuanische Sprachen gesprochen werden. 

Offenbar handelt es sich um das melodische Kulturgut einer mutter- 
rechtlichen Scict („Zweiklassenkultur"), die von Melanesien her als 
jüngste Welle eindrang, um dann auf dem Boden Australiens außerordentlich 
zu verarmen und zu entarten. (Für Melanesien wesentliche Züge wie Giebel- 
dachhütte, Plankenboot, Schlitztrommel, Panpfeife, Feuersäge und das Pflanzer- 
tum gingen völlig verloren!) Die Umdeutung der übernommenen Elemente 
im Sinne des australischen Stils findet sich ja übrigens auch bei den gesell- 
schaftlichen und materiellen Bestandstücken der Pflanzerkultur, die nach 
Australien abwanderten. 


Yardea, Eyre-Halbinsel, Südaustralien. Korroberri-Gesang. 


E. Harold Davies: Aboriginal Songs of Central and Southern Australia; in: 
Oceania, Melbourne, Bd.2, London 1931/32, Nr. 7 Melodie-Umriß nur formelhaft 
angedeutet. 


Tetratonik mit Dreiklangs-Grundlage (1, 3, 5, 6, 8). 


= 
Aranda, Mittelaustralien. Ratten-Gesang. 


E. Harold Davies: Adelaide University field Anthropology: Central Australia Nr. 4. 
Aboriginal Songs, S.81—92; in: Transactions and Proceedings of tle Royal Society 
of South Australia, Bd. 51, Adelaide 1927, S. 88, Beispiel 21. 


Halbtonlose Pentatonik. Umfang: Hexachord. Abwärtszug. 


(i 


Aranda, Mittelaustralien. Wildhund-Gesang und Schlangen-Gesang. 


E. Harold Davies: Aboriginal Songs of Central and Southern Australia; in: 
Oceania, Melbourne, Bd. 2, London 1931/32, Nr. 3 und 5. 
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Bestattungsgebrauche und Totenfeste bei den Bakwiri') 


Von 
Pfarrer Johannes Ittmann, Groß-Umstatt 
Früher Missionar in Kamerun 


Die nachstehend beschriebenen Bräuche und Feste sind in ihren Haupt- 
bestandteilen ziemlich gleich bei allen Stammesangehörigen; im kleinen aber 
sind bei den verschiedenen Ständen, Geschlechtern und Lebensaltern auch 
Unterschiede zu beobachten. Krieger und ähnliche Leute standen im Volk in © 
höchstem Ansehen; so waren auch Bestattung und Feier für sie um so mehr mit 
‘ allerlei Brauchtum verknüpft. Denn sie hatten bei Lebzeiten schon etwas an « 
sich, das für ihre Umgebung gefährlich werden konnte, wenn man sich nicht 
durch allerlei Übungen von diesem Etwas und dem Einfluß dieser Leute frei- 
halten konnte. Leute, die einmal an einer kriegerischen Unternehmung teil- 
genommen und dabei oder auf dem Wege der Blutrache einen getötet hatten, 
sind heute im Stamme auf eine sehr kleine Zahl zusammengeschrumpft, noch 
einige Jahre, und alle werden gestorben sein. So sei von dem solchen Leuten 
gewidmeten Brauchtum einiges niedergeschrieben, um es vor der Vergessen- 
heit zu bewahren. 

1. Sterben und Bestattung 


Der alte Lyonge aus Mokpango ist gestorben. Er hatte im Jahre 1891 am 
Kampf gegen die deutschen Truppen teilgenommen, die gegen Buea (richtig: 
Gbea) zogen, um das störrige Dorf zu demütigen. Im übrigen war er ein 
ruhiger Bürger, der auch schon lange den Groll überwunden hatte, der lange 
in ihm wühlte, als ein Stück der Dorfgemarkung als Kronland enteignet wurde. 
Denn nicht nur Nachteil hatte sein Dorf von den Weißen, die auf Buea-Land 
ihre Häuser bauten; die neue Zeit brachte auch viel Vorteil; vor allem war 
auch alle Fehde, Rache und Krieg zu Ende. Er war in Ehren grau geworden, 
auch das Alter hatte ihn nicht gebeugt. Aber eines Tages ging es mit ihm zu 
Ende, ohne sichtbaren Todeskampf. Darum war es nicht nötig, dem Sterbenden 
Waffen, Prügel und Feuerbrände zu reichen zur Abwehr Mokase’s, jenes 
Dämons, der sich den Sterbenden naht, um sie an sich zu reißen, so daß sie 
Obas’aLoba, „den höchsten Gott“, nicht schauen können, und der des zum 
Zeichen ihnen den Unterkiefer ausrenkt, so daß der Tote mit offenem Munde 
daliegt. Aber kaum hatte der Alte den letzten Atemzug getan, da brachen die 
Umstehenden in der Hütte in laute Klage aus, andere durchzogen in klagendem 
Singsang die Dorfstraße, um Verwandten und Geheimkultbrüdern des Ver- 
storbenen die Trauerbotschaft kundzutun. Während sich Freunde und Bekannte 
auf den Weg zum Trauerhause machten, war man dort damit beschäftigt, die i 
Leiche zuzurichten. Man erstellte ein etwa 1 Meter hohes, bettähnliches ‘ 
Gerüst aus Stangen und legte die Leiche darauf. Die Zuschauenden erheben 
ein ohrenbetäubendes Klagegeschrei, etliche wälzen sich auf dem Boden, 
schlagen mit Armen und Füßen um sich, einzelne legen sich zeitweise auf die 
Leiche, stürzen vor die Hütte, laufen klagend auf und ab, die Ellenbogen in 
den Hüften, die geballten Fäuste waagerecht nach vorn gestreckt. Die An- 
kommenden stimmen in die Klage ein und einzelne wälzen sich im Staub des 
Hofes, stehen auf, gehen an die Bahre, werfen auf die Leiche einen Blick und 
klagen weiter. Dann tritt kurze Pause ein; eine der Witwen unterbricht sie 
und singt eine monotone Weise, Wiederholung eines einzelnen Satzes, in dem 


= 


1) Sie nennen sich Mokpe, Mehrzahl Vakpe, und wohnen vom Südost- bis zum Südwestabhang 
des Kamerungebirges in etwa 50 Dorfschäften; angeblich sind sie aus dem Innern gekommen, woher 
wissen sie nicht. In den Randgebieten sind sie stark mit den angrenzenden Stämmen vermischt; 
in neuerer Zeit ist fast bei jedem Dorf eine Fremdensiedlung, mit der aber nur langsam Vermischung 
eintritt. Diese Fremden kommen fast alle aus dem Innern; neuerdings auch aus Nigerien; der völkische . 
und sprachliche Abstand zwischen Einheimischen und Fremden ist beträchtlich. 
| i 
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die ganze Gesellschaft. Einige Männer gesellen sich zu den Frauen; zwei, drei 
haben Flinten mitgebracht, bereits geladen, und geben einen Schuß mit Krach 
und Rauch los, andere blasen ein Horn, um die Kunde der Mit- und Unterwelt 
zu melden; ein Heidenlärm erfüllt den Hof. Noch mehr Männer stellen sich 
ein und springen auf dem Hofe wie toll umher, fuchteln mit den Armen und 
nehmen mit den Beinen alle möglichen Stellungen ein. Eine Gruppe tut sich 
zusammen: Steinschloßflinten, Haumesser, Stöcke in den Händen; sie halten 
Kriegsspiel (motio, siehe weiter unten) und wollen zeigen, wie es der 
Verstorbene gemacht. Langsam schleichen sie von einem Ende des Hofes über 
die Fläche, als wollten sie einen Gegner überraschen; der reißt einen Gras- 
büschel aus, jener hebt einen Stein auf und wirft ihn gegen einen unsichtbaren 
Gegner; dann schreien sie auf und stürzen nach vorn, das Kriegsgerät in den 
Händen schwingend, als wollten sie nun dem Gegner den Garaus machen. 
Dann machen sie kehrt und ziehen in die Hütte und zeigen sich dem unter- 
dessen mit einem Tuche verdeckten Toten. So wird vor dem Trauerhaus 
gelärmt und geklagt und werden Waffen geschwungen bis zum Abend; man 
will die Schattenseele, die den Menschen verlassen hat, zum Weggehen be- 
wegen, indem man ihr zeigt, in welchem Ansehen der Abgeschiedene stand. 

Unterdessen hat einer der männlichen Angehörigen schon mit drei oder 
vier Burschen aus der Verwandtschaft gesprochen und sie bestimmt, daß sie 
dem Alten das Grab schaufeln. Das tut zwar keiner sehr gern, aber 
es muß doch geschehen. Die binden ein altes Tüchlein um, denn solch ein Tuch 
wird nicht nur von der Erde schmutzig, es bleibt von der verpönten Arbeit 
leicht etwas an der Kleidung hängen, und bei manchen Sippen läßt man das 
- Gräbertüchlein später beim Baden im Flusse, damit er mit dem Tuche auch das 
_ Unnennbare mitnehme, das daran hängt. Die Totengräber dürfen an dem Tage 
nichts zu sich nehmen, bevor nicht das Grab gegraben. Sie machen sich an die 
Arbeit, nicht sehr weit von der Wohnung weg. Früher hat man die Alten in 
der Wohnhütte beerdigt und nach einer Weile die Hütte über dem Grabe 
zusammenbrechen lassen; heute beerdigt man nicht mehr unterm Dache. Bei 
Kindern und Leuten, die keinen Sarg erschwingen können, hebt man am Boden 
des etwa 3/a bis 11/4 Meter tiefen Grabes eine Seitennische aus und bettet darin 
den in Matten und Blätter eingewickelten Leichnam, verstellt die Nische mit 
einem Brett oder Rinde, so daß keine Erde auf den Toten fällt. Unser Alter 
gehört aber zu den Wohlhabenden, darum leistet man sich einen modernen 
Sarg, aus Brettern roh zusammengenagelt, und macht das Grab fast zwei 
Meter tief. 

Während die Verwandt- und Freundschaft des Alten im Totenzimmer 
lärmt und tanzt, werden den Witwen des Alten die Kleider ausgezogen 
und ihnen ein Lager aus trockenen Pisangblättern gerichtet; denn nun müssen 
sie während der Trauerzeit auf dem Boden schlafen. Ein kleines, aus Bananen- 
bast gewobenes Schamschürzchen tragen sie an einer Schnur um die Hüften, 
und hinten hängt daran ein Bündelchen loser Bast. 

Nun kommt die Nacht. Die Mehrzahl der Besucher verläuft sich, die 
Jugend begibt sich zur Ruhe, die Witwen und nahestehenden Frauen sitzen 
und halten Totenwache. In aller Morgenfrühe, wenn alles noch schläft, erheben 
sie von neuem ihre Klage. 

Die Schreiner haben die Kiste zusammengenagelt. Am frühen Morgen 
bringen sie sie, und die Totengräber legen die Leiche, die am Abend hinter 
dem Hause noch gewaschen und dann wieder im Zimmer aufgebahrt worden 
war, in den einfachen Sarg und tragen sie zum Grab. Wie in jedem Grab legt 
man unter die Leiche ein Stück von der Rindenwand und dem Mattendach des 
Verstorbenen, so will es altes Herkommen. Auf den Sarg schüttet man dann 
Erde und tritt sie fest. Ist das Grab ganz geschlossen, so gehen die Toten- 
gräber nach Hause; auf dem Herde wird Badewasser warmgemacht und Pfeffer- 
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minze darin gekocht, deren Geruch nicht nur den Leichengeruch überwinden 
soll, sondern auch das Beängstigende, das einem vom Toten her anhaftet. Die 
Totengräber nehmen scharfe Ingwerkerne (ndöngo 4 munda’)) in den Mund, 
zerkauen sie und spucken sie nach allen Richtungen in ihrem Zimmer aus, als » 
Gabe und Abwehrmittel gegen die ihnen vielleicht vom Grabe her folgende 
Schattenseele des Verstorbenen. Und dabei wiederholen sie immer wieder die 


Worte: na s’ öene, i kändölene! 


„ich möge dich nicht mehr sehen; laß uns geschieden sein!“ Den gleichen Ab- 
wehrzweck hat es, wenn die Männer Blätter des Leber-Wurst-Baumes ülule © 
unter ihre Dachmatten stecken. So gesichert können sie sich dem Schlafe hin- 
geben. 

Der folgende Morgen ist dem ewindjä-songo „Fertigmachen des 
Grabes” gewidmet. Das eigentliche Begräbnis ist oben bereits kurz be- 
schrieben. Gegen Abend oder am anderen Morgen gehen die Totengräber noch- 
mals aufs Grab. Sie führen allerlei mit sich: Eine Schlitztrommel, ein Huhn, 
ein Stück Bananenstrunk, Brennesselblatter (tätue), Ingwerkörner, Olnußfasern 
und einen Feuerbrand. Zunächst wird die Grabeserde nochmals festgetreten 
und mit der Trommel festgestampft, so daß sich später keine verdächtigen . 
Risse im Boden zeigen sollen; dann legt man Steine aufs Grab und stößt sie 
mit der Trommel in den Boden hinein. Den Feuerbrand legt man mitten aufs « 
Grab, streut die fettigen Nußfasern darauf und legt Brennessel und Ingwer- 
kerne hinein, so daß recht beißender Rauch emporsteigt. Dieser Brauch soll die 
Leiche im Grabe festhalten, daß sie sich nicht mehr bewegen und der „lebende 
Tote” — denn einen solchen glaubt man im Grabe, sonst könnte man ihm 
später und auch an dem Tage nicht opfern — nicht als Wiedergänger Unfug 
anstellen kann. Ingwerkerne werden gekaut und ausgespuckt. Dann ergreift 
einer das Huhn, und die anderen fassen sofort zu, denn esist wichtig, daß das 
Huhn keinerlei Bewegungen mit Flügeln, Beinen oder Kopf macht. Diese Be- 
wegungen könnten nur stören, man muß doch beschwichtigen und beruhigen. 
Das Huhn wird also mit kräftigen Fäusten gepackt, einer faßt den Kopf, hält — 
den Schnabel zu, damit es nicht schreit, dreht den Kopf, bis er sich vom Halse 
löst und nun das Opferblut auf das Grab ausströmen kann, was die andern « 
durch Kneten des Tieres, dem sie Flügel und Beine gebrochen haben, vervoll- 
ständigen wollen. Die Schwungfedern werden dem Huhne weggerissen und 
auf das Grab gesteckt. Im Blut und den Federn ist dem Toten sein Anteil 
geworden an dem Huhn, das seine Totengräber nachher zu Hause verzehren. « 
Nun nehmen sie noch Stücke des Bananenstrunks und reiben sich mit dem 
schmierigen Saft die Hände ein über dem glostenden Brand und dem schweren 
Rauch, spucken dabei Ingwerkerne und sagen jeder für sich: { 

I müe nükis& yawönö 6 no gb& mbä fé brämö! 

„Freund, heute habe ich mit dir abgeschlossen, tue mir nun auch Gutes!” “ 
womit zweierlei gesagt sein soll: Quäl mich nicht als Gespenst, wir wollen 
körperlich und seelisch geschiedene Leute sein; wie ich dich zur Ruhe gebracht, 
so laß auch mir meine Ruhe! Dagegen sei dein Segen magischerweise mit mir, 
er werde sichtbar im Erfolg bei meinen Unternehmungen in Haus, Feld und 
Wald, sonderlich auf der Jagd. — Dann gehen die Männer nach Hause und ver- 
zehren im Sterbehause das getötete Huhn. 

Von den Angehörigen ist keiner mit zum Grabe gegangen, sonst würde 
man ja dem „lebenden Toten" zeigen, daß man nicht von ihm lassen kann und 
ihn geradezu einladen zu heimlich-unheimlichem Besuche. Zu Hause hat man 


N 2) In Bakwiri indök' 4 Mokpe ,Bakwiripfeffer"; gilt als eine Droge in doppeltem Sinne: als 
Heilmittel gegen Magenverstimmung und Gewürz in Soßen, dann als magisches Abwehrmittel. Als 
solches werden die Körner zerkaut und dadurch mit Speichel vermischt, dann dahin gespuckt, wo 
man die unheimlichen Mächte vermutet. Dieses „Spucken“ ist ein altes Hauch- und Speichelopfer und 
wohl das einfachste Opfer, das hier bei den Stämmen in vielen Fällen geübt wird. L 
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- anderes zu tun: die Trauerzeichen sind zu richten und anzulegen. Allen 
werden die Haare geschoren und sie fürder wachsen lassen zum Zeichen, daß 
man in einer besonderen Periode des Lebens steht; um den Hals legt man eine 
Schnur, die heute von blauem Stoff ist; wer es vermag, legt dunkelblaue oder 


- schwarze Kleidung an. Die Witwen aber bleiben — abgesehen von dem bereits 


" beschriebenen Schamschürzchen elaka — nackt. Sie zerreiben Holzkohlen, ver- 
mischen sie mit Salböl und bestreichen mit dieser Wichse den ganzen Körper, 
daß er glänzt wie ein polierter Stiefel. Sie dürfen sich während der vom 
Sippenvorsteher festgesetzten Trauerzeit (etwa 3 bis 12 Monate) nur zum 
Allernötigsten aus dem Hause entfernen. Denn diese Zeit ist voller Gefahren 
für die Witwen und durch sie für die Umgebung. Sie erhalten ihre Nahrung 
von Verwandten und Freundinnen. Bei Einbruch der Nacht müssen sie sich 
vor der Schattenseele, die noch nicht ganz in den Hades gefunden und viel- 
leicht noch herumirrt, sichern. Sie binden rote Fruchtschoten des Ingwers um 
den Kopf (heute hüllt man sie ins Kopftuch ein) und kauen und spucken Ing- 
werkerne in ihrem Zimmer herum und sagen dazu: Komm nicht wieder, komm 
nicht wieder; du bist ja für immer gegangen; wir sind geschiedene Leute! 
Glaubt eine Witwe aber doch, im Traum oder sonst von dem Abgeschiedenen 
belästigt zu werden, so bringt man scharfriechende (pfefferminz- und majoran- 


- ähnliche) Kräuter ins Haus, die den Spuk vertreiben sollen. Hilft auch das nicht, 


so muß man von einem Medizinmann allerlei Mittel und Bräuche anwenden 
lassen. 


Die Schattenseele des Alten ist noch nicht zu den Schatten eingegangen; 
wann das geschieht innerhalb der nächsten Periode, weiß man nicht, man hofft, 
daß es innerhalb neun Tagen geschieht. Am ersten Morgen nach dem Tode 
stellen sich einige ältere Freunde und jüngere Angehörige im Hofe ein und 
führen das später zu beschreibende Kriegsspie l motio auf, wobei als 
Ersatz für Kriegsgefangene oder Sklaven ein oder zwei Ziegen ihr Leben lassen 
müssen). Während der neun Tage liegt eine Sprechtrommel im Hofe, ihr 
Schlitz ist nach der Erde gerichtet. Jeden Morgen erscheint ein Trommler, trom- 
_ melt des Verstorbenen Namen, d.h. ruft ihn herbei, und spielt einen vom 
Alten geliebten Tanz auf; der Schatten kommt und tanzt. Neben der Trommel 
steht ein anderer mit geladenem Gewehr; ist der Trommler ermüdet, so kracht 
auf ein Zeichen ein Schuß und die Trommel bricht ab. Der Schuß war das Mit- 
tel, den unsichtbaren Tänzer wieder zu verscheuchen. 


2. Die Ausstattung des Toten für das Schattenreich 


Zu dieser Ausstattung gehört einiges von dem schon Beschriebenen: Das, 
was man in das Grab mitgibt (und es können auch andere für ihre Angehörigen 
" etwas mitgeben, denn nun ist Gelegenheit zum Schicken), ebenso das Blut des 
auf dem Grab erwürgten Huhnes. Man hat aber für die Ausstattung ein 
besonderes Fest, bei dem freilich die Frauen und nur die nächsten Angehörigen 
das meiste leisten. Der Tag heißt sasa „zerhacken, abschlagen” (wie beim 
Mähen das Gras). Dies Begräbnisfest ist meist am dritten Tage, denn man 
glaubt, daß da der Tote noch einmal zum endgültigen Abschiede kommt. Die 
zusammenkommen, bringen allerlei Nahrungsmittel von Feld und Stall. 
Schon vor Tagesanbruch ist ein Topf voll gekocht worden; mit Tagesanbruch 
wird der Topf hinaus in den Busch getragen und dort als Frühstück für den 
Abgeschiedenen ausgeschüttet. 

s) Diese Tiere werden dem Toten mit ins Grab gegeben; früher waren es Menschen, meist 
Sklaven. Hatte man keine, so fing man jemanden vom Nachbardorfe und brachte ihn um. Es wird 


berichtet, daß bei ganz Gewaltigen auch Lebende mit in die Gruft gegeben wurden. Das erhöhte seinen 
Fuhm hier und drüben. x 
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Von denen, die im Hause geblieben, sondern sich nun zwei Gruppen ab, 
jede mit besonderem Auftrag. Die einen gehen auf den Acker der 
Witwen und reißen von den Ackergewächsen einen Teil heraus, zerhacken 
ihn und lassen ihn so verdorben liegen. Die anderen sammeln im Hause von 
den Gebrauchsgegenständen des Toten, was zu seinem täglichen Leben 
gehört, machen es durch Zerreißen, Durchlöchern u. ä. unbrauchbar, tragen es 
hinaus vors Gehöft oder Dorf, errichten dort ein Gestell und legen die ver- 
dorbene Habe darauf. Dieses beladene Gerüst heißt dikpélè, und von 
den Gebrauchsgegenständen und Nahrungsmitteln, die man darauflegt, sagt 
man, sie seien „weggeworfen“*). Wer von dem dikpélè zurückgeht, muß als 
Zeichen ein Blatt im Munde tragen und darf nicht zurückschauen, sonst wäre 
der Schatten gekränkt, der bereits gekommen ist, um sich an dem für ihn 
„Weggeworfenen“ gütlich zu tun. 

Die zu Hause geblieben sind, haben unterdessen eine große Mahl-. 
zeit gekocht: Wenn die vorhin genannten beiden Partien von der Lösung 
ihrer Aufgabe zurückgekehrt sind, wird ein Teil der gekochten Speise ge- 
nommen und in Begleitung der ganzen Gesellschaft hinaus in den Busch 
getragen und dort ausgeschüttet für den Abgeschiedenen und seine Freunde; 
der Tote wird gerufen und eingeladen, die ausgeschüttete Speise zu verzehren 
und sich den Spendern auch erkenntlich zu zeigen. Zurückgekehrt verzehrt « 
man dann das, was zurückgelassen war. Dabei wirft jeder immer wieder ein 
Bröcklein in den Hof hinaus; es ist das ein persönliches Opfer an den Toten. 

Was geschieht nun mit der ausgeschütteten Speise? Tiere können kommen 
und sie auffressen; irgendwelche Tiere. Das ist ein Zeichen, daß die Schatten 
das Opfer angenommen und selbst verzehrt haben. Darüber freut man sich. 
Dagegen ist man ganz betroffen, wenn die Speise zufällig einige Tage un- 
berührt liegen bleibt. Da wird offenbar, daß die Gabe verschmäht wurde. Warum? 
Vielleicht war etwas in der Speise, was der Abgeschiedene nicht mochte; oder 
es war vergessen, was er besonders liebte. Dann muß ein anderes Opfer 
bereitet werden, bei dem man sucht, den vorigen Fehler zu vermeiden, und 
das dann zumeist auch Zuspruch findet. Der Tote kann auch aus anderem 
Grunde zürnen. Wie mancher wehrlose Alte droht: „Mein Krieg beginnt nach 
dem Tode." 

Neun Tage lang wird in dem Trauerhaus laut gewehklagt, besonders 
in den frühen Morgenstunden. Da überfällt beim Aufwachen die Witwe die « 
Sehnsucht nach ihrem Manne, dessen Schatten sie am Abend vorher durch 
allerlei Mittel aus ihrer Nähe bannen wollte. Hat sie am Abend angstvoll 
gewispert: Komm nicht mehr, wir sind nun geschiedene Leute! so klagt sie 
am Morgen: Warum bist du denn weggegangen, wir hatten es doch so schön | 
zusammen! 

Weil dieses Wehklagen neun Tage lang dauert, sagt man von den Hinter- 
bliebenen: va lia liwuä „sie sitzen neun“, nämlich Tage, und dann wird liwua | 
„der neunte“ gehalten. Dazu kommen aber nur die Allernächsten zusammen. 
Wiederum wird ein Gemeinschaftsmahl bereitet, etwas davon aufs ‚Grab ge- _ 
tragen und mososöä gehalten; dabei trinken alle etwas Palmwein und schütten *: 
unter Anrufen den Rest davon aufs Grab, nachdem vorher ein Freund oder 
ein dem Verstorbenen nahestehendes Kind am Kopfteil des Grabes ein Loch 
gewühlt hatte zur Aufnahme des Labetrunks. Beim Ausschütten richtet der 
Sippenführer etwa folgende ‚Worte an den Abgeschiedenen: 


Vater, ich rufe dich, daß du mit Freuden kommest; 
denn ich bin dein Kind (oder dein Freund). 


4) fimba „wegwerfen, verlieren“; auch der Tote wurde wohl ursprünglich „weggeworfen”, wie 
heute noch die, die eines unguten Todes gestorben sind. Daher das Inversiv dieses Verbs fumua 
„wiederkehren“ und zwar als Wiedergänger, wie auch „auferstehen“ in christlichem Sinne; auch das 
Wiederzusichkommen eines Ohnmächtigen oder Scheintoten ist fumua. dikpélé von kpé ,zerstéren", _ 


zerreiBen", 
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Du weißt, als du krank warest, gab ich mir alle Mühe, 
damit du wieder gesund werdest; aber es war umsonst. 
Und als du gestorben warst, richtete ich dir mit Lust 

auf dem Felde und im Hause alles zu, was du nötig brauchst 
in der Siedelung der Schatten. 

Darum nimm nun den Trunk an, den ich dir hier bringe, 
und zeige ihn auch deinen Freunden und Vorfahren 

und laß sie teilhaben daran, ohne Anstoß. 

Denk auch an uns, deine Hinterbliebenen, 

und laß uns das Nötigste zukommen! 


Mit diesen Gaben ist nun der Tote ausgerüstet für de Wanderung 
bis in die „Siedelung der Schatten“, den Hades. Fürderhin werden ihm bei 
den Bakwiri keine weiteren Speiseopfer mehr gebracht, es sei denn, daß er 
Anteil hat an dem, was einem später sterbenden Verwandten von ihm ge- 
spendet wird. Bei gewissen Gelegenheiten gießt man später nur Wasser als 
Opfergabe aufs Grab und trägt dabei seine Bitte vor. Dies Wasser hat freilich 
die Bedeutung von Palmwein, man sagt bei der Spendung auch: „Hier nimm 
den dir gespendeten Palmwein, den du so liebtest!" Im Ahnendienst, wo man 
sich selbst so gern belügt, kommt es nicht so sehr darauf an, wenn man auch 
die lieben Ahnen etwas täuscht. 

Will man mit dem Sasa-Fest den Schatten stärken, damit er in die Toten- 
stadt kommen kann, so will man beim kommenden Totenfest eyü feiern, daß 
der Betreffende in der Totenstadt angekommen ist, und was man im einzelnen 
dabei unternimmt, soll den Abgeschiedenen zeigen, daß der drüben Neu- 
angekommene kein unbedeutender Mann ist. 


3, Dasgroßeabschließende Totenfest 


Wer hier die nötigen Mittel schnell beieinander hat, kann seinem Ver- 
storbenen bälder sein Ehrenfest eyü feiern als der, welcher erst das Nötige 
zusammenbringen muß. Auch kann man während der nassen Jahreszeit kein 
solches Fest im Freien halten, die meisten beyd 5) (Mehrzahl zu eyü) finden 
von Dezember bis April statt. So kommt es, daß das Fest des einen nur zwei, 
das des andern aber zehn Monate nach seinem Tode gehalten wird. Es können 
aber auch Jahre darüber verstreichen. 

Nicht alle beyü-Feiern sind gleich üppig; wer kein besonderes Fest sich 
leisten kann, verbindet ein Stück des eyü mit dem beschriebenen sasa, indem 
man dort einen Tanz einschaltet, bei dem die Tänzer — wie nachher zu be- 
schreiben — andeuten, was sie besitzen und mit was sie sich ernähren, und 
man dort bekanntgibt, wer der Verstorbene war und was er besaß. Auch wird 
dabei ein Tier zu Ehren des Verstorbenen geschlachtet und zwischen dem 
Verstorbenen und den Anwesenden verteilt. Damit ist für de Armen und 
die allermeisten Frauen alles erledigt. 

Unser Alter aber war ein angesehener Mann und mußte auch dement- 
sprechend gefeiert werden. Doch dauerte es auch bei ihm einige Wochen, bis 
die Feier möglich war, denn es muß ja aller Viehbesitz bei diesem Fest gezeigt 
werden‘). Auch die nahen Verwandten bringen Tiere und*weïhen sie an 
diesem Feste zu Ehren des Verstorbenen. Sind diese Vorbereitungen 
getroffen — meist vom Bruder’ des Verstorbenen, wenn der älteste Sohn, der 
Haupterbe, noch kein bestandener Mann ist — so gibt der Festgeber den fest- 
gesetzten Tag bekannt und lädt die Verwandten und Freunde ein. Rasch ver- 


5) eyû be — „das abschließende Totenfest" vom gleichen Stamm —ü- wie mü, pl. vaü „der 
Abgeschiedene, der Schatten (im Hades)". j : ; ra ; 

6) Aus verschiedenen Griinden halt der einzelne meist nicht seinen gesamten Viehbesitz in einer 
Herde und in seiner Nahe beisammen, sondern gibt die Tiere Freunden in verschiedenen Ortschaften 
zur Pflege und Aufsicht; wie auch er Vieh anderer Leute beaufsichtigt. 50 hoffte man früher bei 
Kriegen, heute noch bei Viehseuchen doch nicht seinen ganzen Viehbestand zu verlieren. 


220 | Johannes Ittmann: 


breitet sich die Kunde in den umliegenden Ortschaften, und zum gegebenen 
Tag stellen sich Feiernde und Zuschauer in hellen Haufen ein; die Anzahl der 
Anwesenden schwankt bei den verschiedenen Feiern zwischen 300 und 700. 

Am Abend vor der Feier versammeln sich bei dem Festgeber nochmals 
alle Verwandten, die etwas zu sagen haben, und die nächsten Freunde und 
alles, was das kommende Fest betrifft, wird nochmals durchgesprochen, die 
einzelnen für besondere Aufgaben bestimmt und ihnen diese Aufgaben ein- 
geprägt. Zur Eröffnung dieser Einleitungsfeier, genannt likpele l’eyü, 


geht der Festgeber hinaus auf seinen Hof zu einem winzigen Häuschen, 


errichtet aus fünf Stücken der harten Jahresringe eines Baumes. Im Innern 
dieses Häuschens sieht man durch ein viereckiges Loch am vorderen Stück 
einen Januskopf, der so groß ist wie der unter ihm im Boden steckende 
Doppelkörper mit dem Zeichen der Mann- und Weiblichkeit. Dieser Groß- 
fetisch trägt den Namen ikumu j’ &wökä ’’); ihm macht der Hofherr Meldung 
vom Bevorstehenden. Die Frauen kochen ein Mahl, während die Männer sich 
zum liai la mbando®’) „Stein der Beruhigung”, dem Machtmittel der Dorfschaft, 
begeben, um auf diesen Steinen das Blut eines Huhnes zu vergießen und die 
schlummernden Kräfte der Beruhigung durch Brauch und Anruf für den bevor- 
stehenden Tag zu wecken. Unter den Kräften, die hier walten, stellt man sich 
vor die Gesamtheit der guten Mächte, die von der Väter Zeiten her die ganze 
Siedelung tragen, es sind die von den Vätern ererbten Machtmittel, die unter 
den drei in einer Reihe stehenden Steinen vergraben sind, verbunden mit der 
Gesamtheit der Ahnengeister. Vor jedem wichtigen Geschehen im Dorfe macht 
man diesen Steinen seine Aufwartung. Unterdessen ist die Nacht herein- 
gebrochen und die Zeit der Toten gekommen. Darum nimmt nun ein Alter 
etwas Palmwein in eine Kalebasse, und in Begleitung einiger anderer geht er 
hinaus aufs Grab des Verstorbenen, und unter Ausrufen der Namen der ab- 
geschiedenen Vorfahren schüttet er den Wein auf das Grab°), fordert die 
Ahnen auf, einen rechten Trunk zu tun (es reicht aber kaum für einen zu 
einem rechten Schluck!) und trinkt dann selbst den Rest. Die Bitte folgt, die 
Vorfahren mögen am nächsten Tage selbst bei der Feier anwesend sein und 
die Sache zu einem erfolgreichen Abschluß bringen. 

Zu Hause wird darauf von allen das Mahl gemeinsam verzehrt, und dann 
rufen die Trommeln in den Hof zu Reigen und Tanz und Trunk bis gegen 
den Morgen. Die kurze Rast unterbricht schon wieder Trommelschlag im Hofe, 
der die Gäste einlädt und den Festtag eröffnet. Dann ist es bis in die ersten 
Nachmittagsstunden auf dem Hofe still; nach und nach stellen sich die aus- 
wärtigen Gäste und Zuschauer ein, und ruhen zunächst bei Freunden im Dorfe. 

Der Festplatz ist gerichtet, ein ebener, großer Platz in der Nähe des 
Hofes. Drüben auf der einen Längsseite ist ein Gerüst erstellt, auf dem einige 
Trommeln liegen; hier, dem Trommelgerüst gegenüber, sind in etwa 3 Meter 
Abstand zwei Reihen Pfähle in den Boden geschlagen. Zunächst ist niemand 
zu sehen, wenn aber zum Fest gelockt werden soll, besteigen einige Männer 
das etwa 21/2 Meter hohe Trommelgerüst und klopfen auf den Zungen der 
Trommeln herum. Sie trommeln mböli na moana „Ziege und Kind“, was 
bedeuten soll: Alte und junge Ziegen (auch Schafe) sind angebunden und 


7) „Ikumu der Hofstatt", der den Schutz und die Sicherheit des Hofes und Hauses garantiert 
und dem deshalb auch alle Vorgänge im Gehöfte und alle wichtigen Handlungen der Insassen 
gemeldet werden müssen. À 

8) mbändö von banda „niederdrücken, unterdrücken“, nämlich die sich in der Siedelung regenden 
unheimlichen Mächte. Würde die Siedelung nicht immer wieder durch dazu berufene Leute mittels 
Machtmitteln. „in Ordnung gebracht", so würde das Unheil nach und nach alles verschlingen. Neben 
anderen ist bei solchen Beruhigungshandlungen das Opfer an den mbändö-Steinen sehr wichtig. 

®) Zur Zeit leistet sich wer kann einen unschönen Zementklotz als Deckel auf sein Grab; in 


diesem ist das Spundloch schon ausgegossen und für gewöhnlich mit einem Stein zugedekt. — Beim 


Ausschütten des Opfertrunks ist darauf zu achten, ob das Wasser oder der Wein leicht in dem Boden 
versickert oder ob es schäumt und Blasen wirft. Ersteres ist ein Zeichen, daß alles in Ordnung ist 
und die Schatten das Opfer angenommen haben; letzteres zeigt das Ablehnen des Opfers durch die 
Ahnen an und der Opfernde muß den Grund dafür durchs Orakel herausfinden und ihn beseitigen. 
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- warten auf die Leute, die sie beschauen wollen! Auf dem Platze geht einer 
auf und ab und bläst in ein Signalhorn, um so den Namen des Verstorbenen 
zu rufen; was bedeutet, der Abgeschiedene möge kommen und sehen, was 
seine Nachkommen zu seinem Ruhme heute zeigen werden. Langsam stellen 
sich die Geladenen und die Gäste ein, ungeregelt stehen sie auf dem Hof 
herum, aber manchem zuckt es schon in den Gliedern zum Tanze. Da mischt 
sich ein Freund des Verstorbenen unter die Menge, er soll zum Tanzen 
; ‚anregen, Kopf, Arme, Beine, der ganze Kerl zuckt und zerrt, es sind uns 
: fremde Bewegungen, aber man merkt, sie passen in ein System dieser zur 
darstellenden Kunst geradezu geborenen Rasse. Langsam fangen auch die 
anderen zu tanzen an, und um ihnen Platz zu schaffen, drängen einige Fest- 
ordner die Anwesenden an den Rand des Tanzplatzes, auf dem nun ein eigen- 
| artiges Tanzen anhebt; jeder Tänzer nach seiner Art. Was ist der Sinn des 
Gestikulierens, das einen glauben machen kônnte, die ganze Gesell- 
schaft sei etwas durchgedreht? Man will zeigen, auf welche Weise man sich 
und die Seinen ernährt, was man besitzt, inwiefern man also ein würdiger 
,Gesippter“ des Verstorbenen ist und daß der Tote einer angesehenen Sippe 
entstammt. Die nächsten Angehörigen sind in blauer oder schwarzer Trauer- 
kleidung. Die Hauptfrau tanzt meist allein, der Erbe des Verstorbenen, meist 
der älteste Sohn, seinen Schwestern und Brüdern voraus. Dem einen steht 
Freude, dem andern Verdrossenheit auf dem Gesicht. Sie suchen den Reich- 
tum des Verstorbenen zu zeigen. Auf einer Schüssel hält eine Frau einen 
Haufen 2-Schilling-Stücke; sie bückt sich nicht danach, wenn eines herunter- 
fällt; Kinder und Erwachsene haben ein Geldstück zwischen den Zähnen; 
andere haben auffallende Kleidung an, um zu zeigen, was sie vom Alten 
erhalten, so hat eine Tochter über ihr Trauergewand den Rock des Ver- 
storbenen angezogen und singt: „Mein Vater stammte nicht von hier, sondern 
» war in Wolikawo bei Sopo geboren. Nun ist er dahin zurückgegangen (denn 
_ man meint, jedesDorf und seine Sippen habe auch im Hades seinen besonderen 
Platz), und Weiße und Schwarze sind gekommen, um ihn jetzt zu grüßen." 
Da ist einer, der legt seine Hände an die Stirn und streckt die Finger seitwarts; 
so stellt er Kuhhörner dar, denn er ist Rinderbesitzer; ein Ziegenbesitzer 
streckt die Hände vor seiner Stirn in die Höhe; ein anderer macht mit den 
Händen vor seinem Munde eine Wühlbewegung, er besitzt Schweine; ein 
Schreiner nimmt mit einem Zollstab das Maß auf einem Brett; ein anderer hat 
ein Heft und einen Bleistift, er ist Schreiber; einer, der durch Tropenwurz- 
Pflanzung zu Wohlstand gekommen, hat ein Tuch um die Hüften gebunden; 
ein Medizinmann hat Papageienfedern, trockene Ingwerschoten und eine 
Nadel im Haar und singt: „Ich habe ihn schon angetroffen als einen, den die 
Schatten in ihrer Gewalt hatten; wäre er noch ein rechter Mann gewesen (d. h. 
wäre seine Lebensseele noch in seinem Leibe gewesen), so hätte ich ihm 
helfen können.“ (Er hatte den Verstorbenen behandelt, aber trotz seinen 
Drogen und Mühen war gegen den Tod kein Kraut gewachsen. !") Des Ver- 
storbenen Bruder singt gegen den Medizinmann, was er denn hier wolle, er 
besitze doch nichts und könne noch nicht einmal ein freies Mädchen kaufen. 
Der markiert darauf den Wilden und singt: Zeig mir eine Jungfrau; ich will 
heute noch oder morgen mit Anzahlungen beginnen! — Daneben umfaßt einer 
‚ einen andern, und während sie sich im Kreise drehen, singt er: Wenn ich dich 
nicht halten würde, du würdest verrückt vor lauter Reichtum! Ein anderer 
rühmt dem Toten nach, er sei so reich gewesen, habe er einem zwei Schilling 


‘ 10) Bei den Bakwiri steht das Machtmittel-Wesen in Blüte und die Zunft der nganga „Medizin- 

männer" ist angesehen. Sie haben ihre Kunst spezialisiert und ‚der einzelne versteht sich nur auf 
wenige Krankheiten. Obiger nganga war Facharzt für Rippenfellentzündung, sterile Frauen und Fälle, 
die durch ekön „sippischer Totemismus-"Zauber herbeigeführt sind. Frauenpatientinnen nimmt er zu sich 
ins Haus; sind sie in Hoffnung gekommen, so gehen sie zu ihrem Manne zurück, der für die Behand- 
lung Ziegen oder Schweine im Werte von 70—80 Schilling zu liefern hat. 
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‘geliehen, so habe er dafür hundert zurückgenommen, denn er sei ein 
ngolowake gewesen (einer, der, im Gegensatz zum Geizigen und Habgierigen, 
auch einmal etwas daraufgehen läßt) und unberechenbar, was ihm Ansehen 
bei den andern verschafft habe. — Da sitzt einer am Boden, scharrt ein Loch, 
legt etwas hinein und deckt es mit Erde zu: Er vergräbt ein Machtmittel als 
Schutz für seinen Viehbestand. Um ihn tanzt einer und hält seine offenen 
Hände unterhalb der Brustwarzen; er besitzt Töchter, die er verkaufen kann, 
und deutet ihre strotzenden Brüste an. — So zeigt jeder seinen Besitz auf 


Br 


seine Art. Ohne Deutung durch einen Kundigen findet ein Europäer keinen. 
Sinn in der Darstellung, die den auf Dächern, Hecken, Bäumen ringsum sitzen- 


den Schatten den Reichtum des Verstorbenen zeigen soll, damit sie ihn günstig 
aufnehmen und er wohlgelaunt im Jenseits auch der hinterbliebenen Seinen 
wohlwollend gedenkt; do ut des „ich tue, damit du tuest” galt nicht nur bei 
den heidnischen Römern. Denn wenn die Schatten meinen Angehörigen im 
Hades als arm verspotten oder gar aus ihren Reihen in die Gesellschaft der 
Schimpansen ausstoßen, hat das auch seine Rückwirkung auf das, was mir 
mein Vorfahr als Antwort auf meinen Fruchtbarkeitskult zukommen läßt oder 
zurückhält. 


Der Gesang eines der Sippenglieder sei hier ausführlich wiedergegeben: 


Meangö meämba tata! 

Nano ndi 4 ma vé: a ma véne woli. 

To o asa mäme, o lua wondja; 

to o äsa ndi moni, n’ omgba monj; 

to o asa ndi mböli, n° omgba mboli; 

to o äsa ndi nyaka, n’ omgba nyaka; 

to o asa ndi ngondo, o lua ngondo; 

to o äsa ndi mbesa, o lua f& mbesa. 

E senjé eya ya livéana matö, ndı é véli ndi lénène na miso. 
Meangé meämba vatäte nano ndi va m’ owäl 
„Geschichte meines Vaters (Sippenältesten)! 

So ist er gewesen: Er besaß Reichtum. 

Was immer du begehrtest, du bekamst es ohne weiteres. 
Willst du etwa Geld, ich gebe dir Geld; 

willst du etwa Ziegen, ich gebe dir Ziegen; 

willst du etwa Rinder, ich gebe dir Rinder; 

willst du etwa Jungfrauen, ich gebe dir Jungfrauen; 
willst du etwa Jungburschen, ich gebe dir Jungburschen. 
Das ist nicht nur etwas zum Hören mit den Ohren, 

das kann man auch mit den Augen sehen. 


Geschichte meiner Vorfahren; hier ist, was man von ihnen gesagt!” 


Eine Stunde oder länger dauert dieser unter Trommelschlag und Hörner- 


tuten ohrenbetäubende, darstellende Tanz. Unterdessen haben aber auch die 


auf der einen Seite des Tanzplatzes in den Boden gerammten zwei Stockreihen 


ihre Zweckerfüllung gefunden. Fast an jedem Stock ist eine Ziege oder ein 


Schaf gebunden; die Rinder bindet man hier nicht an, weil sie sich doch los- * 


reißen würden. Das ist der Viehbesitz der Sippe des Verstorbenen, vermehrt 


durch Tiere, die verwandte Sippen auf Nötigung der Einladenden gestiftet . 


haben. Als Ersatz für ihre Stiftung erhalten sie dann später einen Hinter- 
schlegel, einen halben Kopf, die halbe Leber und das Gedärme eines Tieres; 
was darüber ist, ist Beisteuer für den Festgeber zur Bewirtung seiner vielen 
Gäste. Das blökt nun und meckert zum Gesinge und Geschrei der Menschen. 


Unmerklich haben sich der Nachfolger (d.h. Haupterbe) des Verstorbenen 
zusammen mit seinen Angehörigen vom Platze entfernt. In der Nachbarschaft 
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stehen in einem Hause vier, fünf Karpater. Die bekommen nun eine prächtige 
Halskrause: Ein junger Olbaumzweig ist zusammengebogen und mit den 
gelben Früchten eines Nachtschattengewächses (Solanum melongena) und den 
roten Schoten des Ingwers (Kardamom) geschmückt. Dann ordnet sich ein Zug: 
An der Spitze zwei Burschen, die den Haupterben auf den Schultern 
tragen; er hat ein buntes Tuch in der Hand, das er später schwingt; ihm folgen 
die Witwen seines Vaters mit schwarzen Tüchern um die Köpfe, an Stricken 
‘ziehen sie die geschmückten Karpater hinter sich her; dann folgen die Bur- 
schen und Mädchen der Sippe. Sie haben Zweige, Blumen und Weinkalebassen 
in den Händen; während sie im Reigen vorwärts gehen, nippen sie immer 
wieder an den Kalebassen und verschütten etwas davon als Gabe an die 
Schatten, und beim graziösen Schreiten singen sie: 

eye ya kpa é é é!1) 

„Ein Bäumlein ist gefallen, ja, ja ja!" 
und später wechseln sie die Weise in: 
wonyazézé & dje löngö mböli foko na moana, é è yal'!) 

„Leute (Brüder), kommt und schauet eine Ziege und ihr Junges; hopsassal” 
Dann biegen sie feierlich auf den Festplatz ein; der Zuschauerkreis tut sich 
ihnen auf, und nun ziehen sie auf dem Platze herum, bejubelt von den übrigen, 
von denen einige herzuspringen und Schirme aufspannen und sie über den 
reitenden Erben und die wichtigsten Leute in der Prozession halten. Nachdem 
das eine Weile so gegangen, steigt der Reiter von seinen Trägern herunter 
und mischt sich unter die anderen Tänzer, die nun aber andere Tänze vor- 
führen, wobei sie schnell mit den Füßen trippeln und Schultern und Arme 
schütteln. 

Unser Alter war Jäger und Viehzüchter, und sein Erbe trat in seine Fuß- 
tapfen. Wäre der Alte ein Medizinmann (nganga) gewesen, und der Erbe 
hätte zeigen wollen, daß Kunst und Werk seines Vaters in ihm weiterleben 
soll, so hätte er ein Huhn, ein Ei, einen Wedel und andere Gegenstände in 
der Hand gehabt, die Medizinmänner häufig gebrauchen. Er hätte gemimt, 
was sein Vater als nganga zu üben pflegte. Er hätte das Huhn mit dem Ei 
auf den Boden gelegt, darüber gemurmelt, gespuckt und gerufen: 


&ya 0; 6 yelé! n’ ényo na elivaliva! 

Mesuma! mesuma méami n’ tani 6 Valongi! 

Mesuma mé veli ndi méami! 

Mesuma mé véli ndi méami! 

To njé a mé asa, 4 dje ndı omb’ ami, 

na mogbea eméo! 
‚Ihr übernatürlichen Kräfte! Lasset es (mein Mittel) so leicht wirken 
wie die Droge Eliwaliwal 
Mesuma !?), mein mesuma, das ich aus der Balong-Landschaft mitgebracht! 
Mesuma gehört ganz mir! : 
Wer Verlangen darnach trägt, der komme nur zu mir 
und ich werde es ihm geben!" 


\ Die Karpater mit der Halskrause sind unterdessen an die noch leeren 
Pfosten zu den anderen Ziegen und Schafen gebunden worden. Vor all der 
stolzen Pracht des Kleinviehs läuft nun ein jüngerer Bruder des Verstorbenen 


11) Bei diesem Singen kommt es durchaus nicht auf den Inhalt an, sondern auf Melodie und 
Rhythmus. Die Worte paßten wohl einmal bei einer andern Gelegenheit. Bezüglich der Worte ver- 
gleiche die Textunterlage, die marschierende Soldaten textlosen Militärmärschen geben. 

12) elivaliva, be- „Fetthennegewäcs Sedum telephium“ beliebtes Mittel bei allerlei Beschwerden der 
Frauen und Säuglinge. Mesuma ist eine Art der magischen Behandlung einer Frau, die in Hoffnung 
kommen soll; oder bei einer Frau, die in Hoffnung kam, nachdem sie zuvor ein Kind in Steißlage 
‚geboren; mesuma soll nun das verhindern. i 
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herum und singt: Was ist das doch nur für ein Reichtum, der nun meinem 
Neffen gehört! und ein anderer aus einem Nachbarort gesellt sich zu ihm und 
gröhlt: Wenn einer sehen will, was Reichtum ist, der komme hierher und 
schaue! 

Wieder ändert sich das Bild zu einer neuen Szene. 

Auf dem Platz tritt einer auf und sucht durchs Lärmhorn die laute Menge 
etwas zu beruhigen; alle sollen nun stille sein, selbst Ziegen und Schafe da 
drüben sollen ihr Meckern und Blöken unterdrücken. Die Anwesenden wer- 
den nun mit leichtem Druck angewiesen, sich in zwei Haufenreihen zu beiden à 
Seiten des Platzes zu formieren. Sie folgen, und bald ist der Raum dazwischen © 
frei. Da hinein tritt nun der Häuptling von Mokünda, ein Freund des Ver- 
storbenen. In der einen Hand hat er ein Tuch, in der anderen einen Wedel, © 
beides schwenkt er später, zu seinen Seiten treten zwei Männer aus der Ver- 
wandtschaft des Festgebers. Der Häuptling hat die Aufgabe des Ausrufers 
der Lebensbilanz des Verstorbenen. Dazu kann man nicht jeden gebrauchen, ~ 
denn er muß viele Zahlen in seinem Kopf behalten und sie bekanntgeben; 
darum sind ihm auch die beiden Begleiter beigegeben, die ihm weiterhelfen, « 
wenn er steckenbleibt. Denn wenn er die Bekanntgabe in Unordnung bringt, 
ist er schwer blamiert und eilt dann wie einer, der einen Bann auf sich ge- — 
laden, davon, und die anderen rufen hinter ihm drein: „Du hast nicht richtig - 
gesprochen, hast den öffentlichen Ausruf verdorben, auch du wirst innert zehn 
Tagen sterben!“ Fühlt er sich dann unwohl, dann weiß er: Es ist etwas nicht 
ganz in Ordnung mit ihm, er ist einer Hexerei erlegen; das ist schon offenbar 
geworden, als er bei dem Ausrufen das Pech hatte. Er muß dann zum Orakel 
gehen und fragen, was denn eigentlich vorliege und wie ihm von dem bösen 
Verhängnis geholfen werden könne. Hat er Glück, so kommt er davon; es 
werden aber auch Fälle erzählt, da einer ohne ersichtliche Ursache zugrunde © 
ging, nachdem ihm beim Ausrufen ein grober Fehler unterlaufen war. Der 
Mokünda-Häuptling hat aber seine Rolle gut gespielt. Sobald ihn die Menge 
begrüßt hatte, setzte er sich mit seinen beiden Begleitern in Bewegung und - 
lief im Trippeltanz zwischen den beiden Menschenreihen auf und ab. Zunächst 
sang er einige Male die Strophe: 


moseke mo livanga m6 sa m& mondö ‘) 
„Die ganz kleine Garnele verschluckte noch keine Armspange."“ 


Dann geht er dazu über, in kurzen, abgehackten Sätzen die Bilanz des Lebens 
des Verstorbenen zu ziehen. Er beginnt mit der Schilderung seiner Lebens- 
geschichte, wo er geboren, wie ihn seine Eltern erzogen, wann und wo er in 
den mbgaya-Bund (siehe unten) aufgenommen wurde, woher seine Frauen . 
stammen und wie viele es waren oder sind, wohin er seine Schwestern und | 
Tôchter verheiratet und wieviel er für jede einzelne eingenommen habe; was 
sich sonst in seinem Leben ereignete und wie er zuletzt im Alter friedlich * 
entschlafen sei. Dann kommt der finanzielle Teil seines Berichtes. Es wird | 
aufgezählt, was der Verstorbene in seinem Leben verbraucht habe, wieviel 

er ausgegeben für die eigenen Frauen, wieviel für die Ausbildung seiner 
Söhne, wieviel für den Kauf seiner Sohnsfrauen, ebenso für anderes, das in 

besonderer Weise bezahlt werden mußte. Es wird bekanntgegeben, wie viele 

Hühner (er sagt euphemistisch: Ziegen) man ihm in seinem Leben ge- L 
schlachtet !?); weiter, was man zu seinem sasa (s. oben) verbraucht und was * 
nun bei seinem jetzigen eyü draufgehen wird. Zuletzt sagt der Mokünda- 
Häuptling, wieviel nun als Saldo für die Erben übrig bleibe an unverkauften 


bez uf P< 


_ 13) Wem als Gast im Haus eines Mukwiri ein Huhn zum Mahle geschlachtet werden soll, dem 
bringt man vor dem Schlachten das Huhn, rupft ihm eine Schwungfeder aus und übergibt sie dem 
Gast als Zeichen, daß das Huhn für ihn zubereitet wird. Diese Feder steckt sich der Gast ins Haar und 
trägt sie nach Hause, um sie dort in die Wand zu stecken. Stolz kann einer einem all die Federn in 
seiner Wand zeigen und sagen: „So viele Hühner hat man mir schon geschlachtet." 


è 
À 
> 
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Frauen und Töchtern und als Barwert rund 9000 bémà "4), Der Herold schwitzt 
bei seinem Springen und Schreien, seine Begleiter wischen ihm immer wieder 
à während des Laufens und Ausrufens den Schweiß ab, denn es wäre ein grober 
Verstoß, unterbräche er den Lauf seiner Bekanntmachungen nur ein einziges 
— Mal. Aber nun ist er am Ende; daß bei der Aufzählung natürlich vieles ver- 
_gessen, anderes übertrieben dargestellt wurde, tut weiter nichts zur Sache. 
— Die Hauptsache ist, daß die Anwesenden und besonders die anwesenden 
_ Schatten den Eindruck gewonnen haben: Da ist wirklich ein ganz bedeutender 
Mann in den Hades eingegangen. Darum schließt der Herold mit der Frage: 
„Ihr Leute von Wokpango, habe ich meine Sache recht gemacht?“ Und die 
beiden Reihen applaudieren mit lautem Zuruf, lösen die Ordnung auf, sprin- 

gen mit Zweigen und Blättern in den Händen auf die andere Reihe zu, um- 
armen sich, tanzen, lärmen. 
In diesem schreienden Haufen tritt nun eine neue Attraktion auf: ein 
- Vermummter. Der Kopf ist bedeckt von einer Totenmaske, der Körper‘ 
steckt in einem maschigen Gewand, der Rumpf ist umwickelt mit Palmzweigen, 
deren Fiederblätter weit abstehen. Das Volk: stiebt auseinander, wo er hin- 
kommt. Denn ist er auch ein ekpang a tete, ein harmloser Vermummter, so 
- steckt es doch allen in Fleisch und Blut, daß man Vermummten nicht nahe 
kommen darf; sie sind gefährlich. So balgt sich und schreit auf dem Platze 
alles durcheinander. Nur das Blöken und Meckern im Tierpark ist viel leiser 
geworden. Denn unterdessen hat man den größeren Teil der Tiere losgebunden 
und abgeführt und nur so viel außer den bekränzten Karpatern zurückgelassen, 
wie man zur Speisung der verwandten Sippen braucht. Dann war einer der 
älteren Verwandten mit einem scharfen Haumesser zwischen die zurück- 
| gebliebenen Tiere getanzt; einen Kriegsgesang singend, sein Messer schwin- 
| gend, hatte er sich in eine Art Raserei hineingesteigert. und dann mit dem 
| Messer auf die Tiere eingehauen. Er zielte immer auf den 
“ Vorderkopf, bis alle verletzt waren und manches von ihnen mit herunter- 
 hängendem Maule dastand; ein schauriger Anblick. Nur die geschmückten 
Karpater blieben unberührt. Es sind die mböli 4 mbingo „Pfostenziegen", so 
genannt, weil sie am Schlusse dem Bunde der angesehenen Männer des Dorfes, . 
in den sich der Verstorbene früher eingekauft hatte, übergeben werden; die 
ziehen am Abend mit ihnen weg, hängen die Tiere auf, weiden sich zunächst 
an ihrem Gezappel und verteilen dann die Fleischstücke unter sich. 

Wieder setzen die Trommeln mit lautem Gepauke ein, ein Teil der An- 

- wesenden tanzt noch eine Weile mit allerlei fremdartigen Gesten. Und dann 
_ kommt der letzte Teil, der Kriegstanz oder das Kriegsspiel motio. 
Nur Kriegsteilnehmern wird er gespielt, und solchen, die einen anderen 
getötet, werden dabei noch besondere Zeremonien gewidmet. Mitten in die 
Tanzenden hinein bricht auf einmal eine Schar Männer aus dem Busch her- 
aus. Gewehre, Prügel, Haumesser, Feuerbrände in den Händen, behangen mit 
Lianen, gehen sie geduckt und mit gebeugten Knien vor, vorsichtig, als ob sie 
einen Feind im primitiven Kriege beschleichen wollten. Ihnen folgen einige 
Frauen; sie tragen Rucksäcke mit Steinen darin, und sobald auf dem Spiel- 
platz eine freie Bahn geschaffen ist, reichen die Weiber den Männern die 
Steine, die sie auf den durch nichts markierten Feind schleudern. Plötzlich 
brechen sie mit lautem Geschrei zum letzten Sturm in den unsichtbaren Feind 
auf, um ihm den Garaus zu machen. Den Schluß solchen Kriegsspiels bildete 
früher das Töten eines Kriegsgefangenen oder Sklaven. Der war etwa früher 
vom Verstorbenen gefangen oder gekauft worden und wurde zum Kriegs- 
spiel gehegt. Er war an einen Pfosten gebunden, und auf ihn gingen die 
ft 14) yoma, pl. bema „das Ding, die Ware, eine Werteinheit von 50 Pfg." Der Preis einer Sache 


} wurde früher nur in b&mä gezählt; so auch der Frauenkaufpreis, der ja früher nur in Waren oder Vieh 
… beglichen wurde. 
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Krieger los. Er wurde eine Zeitlang umtanzt mit geschwungenen Waffen; 
dann hieb man auf ihn ein, bis er langsam zusammenbrach und starb. Die 
europäische Regierung hat längst diese blutige Seite des Kriegsspiels ver- 
boten, wie auch die deutsche Regierung dem sinnlosen Hinschlachten von 


Tieren beim eyü wehrte. Aber heute noch kommt es in manchen Ortschaften ~ 


vor, daß sich ein armer Kerl gegen das Geschenk einer Ziege oder eines 
Schweines beim Kriegsspiel an einen Pfosten fesseln und umtanzen läßt; nur 
führt man die Hiebe gegen ihn bloß zum Scheine aus. 

Der Mannschaft jedes Dorfes, die bei der eyü-Feier anwesend ist, wird 
eines der angebundenen Tiere gespendet. Diese Tiere müssen aber an Ort 
und Stelle getötet werden, denn der Verstorbene soll ja auch seinen Anteil 
daran haben und das wäre nicht möglich, wenn die Tiere in einem anderen 
Dorfe getötet würden. Ein Pfahl wird in die Erde gerammt und das Tier daran 
gebunden. Die Mannschaft umsteht ihr Opfer; früher waren sie alle Krieger 
oder wollten es werden, heute aber ist das Land pazifiziert. Ein Alter tritt in 


den Kreis, er hat ein scharfes Haumesser in seiner Hand. Fuchtelnd erhebt. 


er es und hebt einen Kriegsgesang und -tanz an; der Kreis seiner jüngeren 
Genossen läßt sich von ihm begeistern und singt und tanzt mit; sie Kommen 
alle in schamanistische Erregtheit. Da drückt der Alte einem der Leute im Kreis 


das Messer in die Hand; die beiden wechseln ihre Plätze, der Tanz geht noch ~ 


weiter. Da reckt der im Kreis das Messer hoch; alle umfassen seinen Arm, 
sie wollen ihm von ihrer Stärke vermitteln. In Ekstase bewegt er sich dann 


wieder im Kreise, und ohne lange hinzuschauen, führt er einen Hieb gegen « 


den Hals des angebundenen Tieres. Der eine Hieb soll den Kopf vom Rumpfe 


trennen. Gelingt das, so erheben alle ein lautes Hallo; man packt den, der 


den Hieb getan, hebt ihn hoch und trägt ihn weg wie den Sieger im Wett- 
kampf. Er hat seine Sache gut gemacht. Zwei andere aber greifen schnell 
nach dem abgehackten Kopf und dem noch zuckenden Leib des Opfers, und 


alle eilen hinweg ohne sich umzusehen. Denn gierig kommen die Schatten 


und lecken das vergossene Blut. 


Übel ist es, wenn der Hieb den Kopf oder Rist des Tieres traf und so — 


den Kopf nicht abtrennte. Entsetzt wirft der Mann das Messer weg und eilt 
davon. Der fehlende Hieb hat offenbar gemacht, daß mit ihm etwas nicht in 
Ordnung ist, denn die Schatten haben sein Opfer abgelehnt. Entweder grollt 
ihm der Verstorbene, weil eine unerledigte Sache zwischen ihm und dem ist, 


Fr 


der den Schlag geführt, oder dieser hat sonst etwas an sich, was die Schatten - 


ablehnen. Auch hier kann nur das Orakel den Grund feststellen, der dann 
durch eine Versöhnungsfeier mit den Hinterbliebenen des Verstorbenen auf 
dem Grab zu beseitigen ist; oder er muß einen Medizinmann aufsuchen, der 
ihn durch Zurückbringen seiner entflohenen Lebensseele wieder aus dem 
Gefahrenzustande löst. 


Nachdem die dazu Berechtigten ihre Festgabe vom Festgeber empfangen, 


zieht alles Volk bei hereinbrechender Dunkelheit wieder ab zu den eigenen. 


Siedlungen. Man hat die letzte Pflicht gegen den Verstorbenen erfüllt. Nur “ 


die engsten Angehörigen werden sich im Bedarfsfalle wieder an ihn wenden, 
besonders bei den jährlichen Fruchtbarkeitsfesten. 


Die vorstehend als Tatsache geschilderten Vorgänge sind nur ein ver- | 


wehender Nachklang von etwas reichlicheren Veranstaltungen in der Zeit, wo 
die alte Bakwirisitte noch unverändert überall herrschte; heute ist alles im 
Wandel begriffen, und nicht nur Christen kümmern sich nicht mehr um manche 


der herkömmlichen Bräuche, weil durch die neue Zeit der geistige Hinter- — 


grund des Brauchtums gestört ist. 


Der Autbau der slowenischen Volkskultur 


Von 
Vilko Novak 


Mit 9 Abbildungen 


Im Gebiet Sloweniens begegnen sich die kroatische, italienische, deutsche 


: und ungarische Kultur. Diese geographische Lage und die geschichtliche Ent- 
- wicklung der slowenischen Kultur sind der Grund ihres eigentümlichen 
Charakters. Er hat zuweilen Gelehrte, und besonders politische Publizisten, 
- dazu verführt, vor allem die slowenischen Grenzlandschaften als andersartig 


zu bezeichnen und zu behaupten, sie haben den Charakter der benachbarten 
fremden Kulturen. Indessen zeigt uns eine unvoreingenommene Untersuchung, 


- daß die slowenische Volkskultur nicht einfach der Abklatsch fremder Nachbar- 


kulturen, sondern ihre Weiterbildung, vielmehr — wie bei allen europäischen 
Völkern — ein organisches Ganzes ist, das sich aus Elementen entwickelte, die’ 
die Vorfahren der Slowenen aus ihrer Urheimat mitbrachten, und aus solchen, 


die sie in ihrer neuen Heimat und unter gleichen Bedingungen wie ihre Nach- 


_ barn entwickelten; dabei haben sie auch einiges von ihnen entliehen und 
sich angepaßt. 


Auf Grund geographischer und geschichtlicher Gegebenheiten haben sich 
auf slowenischem Gebiet verschiedene ethnographische Landschaften ent- 
wickelt, die sich im wesentlichen mit dem kulturellen und ethnographischen 
Charakter der Nachbarvölker decken. Die Analyse der slowenischen Volks- 


| kultur — nach dem Vorbild der Abhandlung Milovan Gavazzis „Der Aufbau 


der kroatischen Volkskultur!)' — zeigt uns, daß ihre Grundlage urslawisch 
ist und daß ihre anderen Elemente im wesentlichen alpenländisch, mediterran 
und pannonisch sind. 


Die urslawischeSchicht 


Auch ohne gründlichere Untersuchung ist es klar, daß der Hauptwesens- 
zug unserer Kultur slawisch ist, demnach allen oder doch zumindest mehreren 


slawischen Völkern gemeinsam und darum größtenteils spezifisch urslawischen 


Ursprungs ist. Den einfachsten Beweis hierfür erbringt uns die Vergleichung 
der Sprachen, die mit dem nämlichen oder einem verwandten Ausdruck gleiche 
Gegenstände und Erscheinungen bezeichnen. In der materiellen Kultur können 
wir eine bestimmte Form des heutigen, volkstümlichen slowenischen Hauses 
dem ursprünglichen slawischen Haus vergleichen, obschon in unserem Lande 


noch keine altslawischen Wohnhäuser durch Grabung freigelegt sind. Das 
_ ursprüngliche slawische Wort „koca“ haben wir zwar durch das ger- 


manische Lehnwort „hi$a“ ersetzt, den ursprünglichen Ausdruck jedoch 
zur Kennzeichnung eines kleinen, baufälligen Hauses bewahrt. Unser 
häufig strohgedecktes Holzhaus am Rande des slowenischen Gebietes — 


* Prekmurje (Übermurgebiet), Weißkrain, Mur- und Draufeld — gleicht völlig 


den einfachen Häusern in anderen slawischen Ländern 2), Auch die Häuser 
aus gestampftem Lehm, die sogenannten „nabijanice, stutenice”, gleichen 
den kroatischen, westslawischen und ukrainischen?). Völlig slawisch ist die 
Terminologie: klet oder pivnica (Keller), streha (Dach), lemez (Sparten), 


-rozenica (Dachsparren), dveri oder vrata (Tiir), okno (Fenster), prag (Schwelle), 


brvno (Balken), stena (Wand), ogel (Winkel), ognjiste (Feuerstelle, Herd), 

zid (Mauer) usw. Ebenso sind es alle Bezeichnungen für den Hausrat, wie 

postelja (Bett), sto (Tisch), stolec (Stuhl), und für Wirtschaftsgebäude und ihre 
1) Baessler-Archiv für Völkerkunde 1937, S. 138—167. 


2) Gavazzi, a. a. O. S. 157. 3 
3) K. Moszynski, Kultura tudowa Stowian I, S. 591. 
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Teile, so: hram (Gemach, Keller), skedenj (Scheune), hlev (Stall), gumno oder 
pod (Tenne, Dreschboden) usw. 

Von Geräten und Arbeitsgeschirr wird der Pflug neben „plug“ noch mit 
den alten Namen „drevo“ (Baum), „drvina“, „oralo“ benannt. Slawisch ist seine 
ganze Terminologie: gredelj (Pflugbaum), lemez (Pflugschar), oplaz (Streich- 
breit), értalo (Vorschneider), kozolec (Pflugpfeiler), otika (Pflugreute), rocice 
(Sterz); desgleichen alle Benennungen anderer Arbeitsgeschirre: brana (Egge), 
srp (Sichel), kosa (Sense), vile und razsohe (Heugabel), grablje (Rechen), 
cepe (Dreschflegel), motika (Haue), kopata (Erdhaue, Reute), lopata (Spaten), 
topor, toporiste (Axt, Axtstiel), oslo (Wetzstein) usw. 

Alte Vorrichtungen aus dieser Schicht sind die noch in Gebrauch stehenden 
Hand- und Fußmörser zum Stampfen von Buchweizen und Hirsegrütze; ferner 
Handmühlen — Zrvni, Zrvnje, zrmlje. An Arbeitsweisen ist altslawischen 
‘ Ursprungs das Binden der Garben mit Strohbändern und das Aufstellen des 
Getreides in Kogeln (kopa, kopica, stog); das Trocknen des Getreides auf 
Garbenhaufen und Hiefelstangen, ferner das Aufschichten des Strohes in. 
Fehmen (oslice), das Dreschen mit Vieh und das Austreten der Hirse mit den 
FüBen. Auch die Getreideharfe (kozolec), die heute in Slowenien so viel- 
gestaltig ist, ist möglicherweise in ihrer ursprünglichen Form urslawischer » 
Herkunft‘). 

Im Nordosten des Landes ist — in Verbindung mit der Viehzucht — das 
Joch in der Form bewahrt, die wir slawisch nennen: es ist zusammengesetzt 
aus zwei längeren, waagerechten, und zwei kürzeren, senkrechten Holzteilen; 
wir finden es ebenso z.B. in Nordkroatien, bei den West- und bei Ostslawen. 
Neben dem Ausdruck „jarem” ist das auch bei anderen Slawen bekannte Wort 
„igo" und ,tele(n)ge” in Gebrauch. Vom Wortschatz abgesehen, reicht auch 
in der Viehzucht vielerlei, was mit der Fütterung, Bespannung und der Be- 
handlung kranker Tiere in Verbindung steht, in altslawische Zeit hinauf. — 
In der Imkerei sind Beuten aus Baumstämmen und aus Stroh geflochtene 
„koSnice" erhalten (koS = Korb). Unter den Arten der Jaqd auf die schwär- — 
menden Bienen ist Einsprengen als narkotisches Mittel in Übung. 

In der Jagd auf Wildbret und Raubtiere sind altertümliche Fallenformen 
und die sich daraus ergebende Anwendung erhalten. Beim Fischfang ist der 
reichhaltige Wortschatz samt Formen und Vorkehrungen der nämliche wie bei 
den übrigen Slawen: sak (Senknetz, Reuse), mreZa (Netz), vodica (Fischangel), 
osti (Fischspeer). : 

Überreste aus dieser alten Schicht leben auch in der Ernährung fort, 50 * 
das Konservieren von Fleisch im Rauch, die Aufbewahrung von Rüben, jetzt 
auch von Kartoffeln, in Erdgruben, die Verwahrung von Mehl und Körner- 
frucht in strohgeflochtenen Körben. Der reichliche Genuß von Milch und 
Milcherzeugnissen (Stocken mittels Kälbermagens) ist eine hochaltertümliche, 
aus der Urheimat mitgebrachte Art der Ernährung, die freilich in vergangenen « 
Tagen noch mehr als heute verbreitet war. 

Noch zu wenig untersucht ist bei uns, was alles an Elementen aus ur- 
slawischer Zeit in Erzeugnissen aus Stroh und Ruten, in Flechtwerk, in 
Schnitzerei von Hausrat, Werkzeugen und Gefäßen fortlebt. 

Ganz ausgesprochen ein Erbe aus der slawischen Gemeinschaft ist die — 
Erzeugung und Verarbeitung von Flachs und Hanf: das Einlegen des Flachses 
in die Röste, das Trocknen im Backofen, das Brechen in der Flachsbreche * 
(trlica), das Spinnen mit Spindel und kegelförmigem Rocken oder mit neueren 
Typen des Spinnrades. Das Weben auf dem Webstuhl (krosna, statve) bewahrt ! 
die ganze slawische Terminologie: éoln (Schiffchen), brdce — brdalo (Weber- © 
kamm, Weberblatt), klobtenice, klobko (Knäuel), votek (Einschlag), snovanje * 


Te 


— 


4) Anton Melik, Kozolec na Slovenskem, S. 150. 
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(Anzetteln), kodelja (Flachswerg), povesmo (Bündel / Flachs), predeno (Faden) 
_ usw. Zugleich mit dem Weben wird im pannonischen Gebiet die nach Schnitt 
- und Benennung alte, volkstümliche Tracht aus hausgewebter Leinwand be- 


= wahrt — robada (Hemd), srakica (Hemd), rokavci (Armelhemd, Leibrock). 


Viele der slowenischen Gebräuche bewahren gemeinindoeuropäische und 
urslawische Elemente. Unter den Bräuchen, die sich an die Hauptstufen des 
Menschenlebens knüpfen, finden wir bei derGeburt zahlreiche zauberische Hand- 
lungen von apotropäischer Bedeutung: Man zeichnet ein Pentagramm an das 
Lager des Kindes, man zieht das Kind durch irgendeine Offnung; man glaubt an 
Sojenice undRojenice, diedemKind dieZukunft ansagen. Durch besondereRiten 
wird das Kind in die Gesellschaft aufgenommen: man legt das Kind auf die Erde; 
man schert ihm feierlich einige erste Haare und gibt ihm bei dieser Gelegen- 
heit besondere Paten. Besonders zahlreich sind altslawische Elemente auch 
bei der Hochzeit: die Brautwerber stellen sich als Reisende, Kaufleute, Jäger 
vor; die Errichtung von Hindernissen beim Auszug der Braut aus dem Dorf 
erinnert vielleicht an Raub usw. Früher war auch das Verlöbnis durch Hände- 
druck üblich; bis heute geblieben ist die Benennung: zaroka (von „roka” = 
Hand); in einigen Gegenden hat sich auch die Sitte erhalten, Neuvermählten 
die Hände mit Wein zu besprengen. Ein weiteres Kennzeichen der slawischen 
Schicht ist der Umzug der Hochzeitsgäste um den Tisch. Zahlreich sind apotro- 
päische Elemente: der Gebrauch der roten Farbe, Lärmen, Heben der Braut 
über die Schwelle. Zu erwähnen ist die Sitte der ,nakolencic” — kolentek 
— SchoBkind —; man setzt der Braut ein männliches Kind auf den Schoß als 
gutes Vorzeichen leichter Geburt und männlicher Nachkommenschaft. 

Entsprechendes kennt man endlich unter den Bräuchen, die mit Tod und 
Begräbnis in Verbindung stehen: man legt den Sterbenden auf den Boden 
oder auf Stroh, damit der Tod leichter sei; man wirft Steine oder Zweige auf 
die Stelle, wo jemand durch Unfall ums Leben kam; Totenmahle: Septime, 
Oktave (sedmina, osmina, kermina / aus ,carmina”) als Überreste urslawischer 
Totenfeste und Kampfspiele; man stellt am Vorabend von Allerheiligen Brot 
und Wasser auf den Tisch und verteilt besondere kleine Brötchen zum Be- 
gräbnis und zu Allerheiligen. In einigen Gegenden wird die Leiche noch zu 
jeder Jahreszeit auf dem Schlitten zum Friedhof gefahren. Zwei hochalter- 
tümliche Gebräuche, die in Verbindung mit den Hingeschiedenen stehen: man 
bedeckt in der Heiligen Nacht den Fußboden mit Stroh und schläft darauf, 
und legt Heu unter das Tischtuch. Wie bei anderen Slawen ist der ,polazenik" 
bekannt, der erste Besucher im neuen Jahr oder zu Weihnachten, der als 
Vorzeichen gilt; das Singen von Neujahrsliedern — kolednice — und das 
Einsammeln von Gaben dabei — koledovanje — (mit späterer lateinischer 
Benennung) sind gewichtige Überlebsel aus altslawischer Zeit. | 

Von den Bräuchen im Kreislauf des Jahres gehören zu dieser ältesten 
"Schicht die Verwendung von Tiermasken (kurent, gambela) zur Faschingszeit; 
symbolisches erstes Pflügen (Ziehen des Pfluges); Faschingsfeuer als Reini- 
gungs- und Zaubermittel; Tänze, damit der Flachs hoch und die Rüben dick 
werden. Zum Georgstag sind Umzüge von Kindern gang und gäbe, die von 
grünen Zweigen verhüllt sind. Auch alle Bräuche und abergläubischen Hand: 
- Jungen, die mit den Arbeiten des Jahres verbunden sind, enthalten noch viele 
_ Uberlebsel aus dieser Schicht. 

In der geistigen Kultur hat sich viel Glauben aus altslawischer Zeit er- 
halten, so in der Vorstellung vom Werwolf, vom Kurent, in vielen zaube- 
rischen Handlungen in der Volksmedizin. In der Volkspoesie haben wir 
_ kosmogonische Mythen, Zaubersprüche „Wider Geschwulst“ und „Wider Ver- 

renkung“. Urslawischer Zustand spiegelt sich in Balladen wider: Teurer ist 
der Bruder als der Geliebte (Drazi brat od ljubega), Die zehnte Schwester 
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(Desetnica), Herr Baroda (Gospod Baroda). In dieser Zeit haben Lieder ihren 
Ursprung: Sankt Lucas tötet Vater und Mutter (Odipusmotiv), die schöne 
Vida mit der Schlange, der Wassermann, Trdoglav und Marjetica, Kresnice. 


Die älteste rhythmische Form des slowenischen Volksliedes ist indoeuropäisch- — 


urslawischen Ursprungs: der Vers besteht aus zwei Teilen mit Cäsur in der 


Mitte; in jeder Hälfte tragen zwei Wörter den rhythmischen Akzent. Dieser 4 
Vers hat sich bis ins 13. Jahrhundert erhalten. Auch sind uns viele Sprich- 


wörter und Rätsel aus dieser Zeit bewahrt?). 
Im Osten hat die Musik die altslawischen Elemente des abstrakten Typus 
mit engem Tonumfang und die Monotonie und Diaphonie bewahrt. 


\ 


Die mediterrane Schicht 


Die altslawische Kultur hat schon während der Wanderung Bestandteile » 


aus verschiedenen Kulturen aufgenommen, mit denen die Slawen in Berührung © 


kamen. In der neuen Heimat vermischten sie sich mit verschiedenen Völkern, 


und auch von ihnen haben sie Kulturelemente aufgenommen. Andere nahmen « 


sie von den neuen Nachbarn an und absorbierten sie — die einen mehr, die 
anderen weniger. Viele der aufgenommenen Güter lassen sich heute nicht 
mehr richtig bestimmen und einordnen, so das Erbe der Kelten, der Illyrer 
und Romanen. Am leichtesten erkennbar sind uns noch die Erscheinungen 
der romanischen Kultur, die heute noch bei unseren mittelmeerischen Nachbarn 


una 
_ 


leben und die auch die anderen südslawischen Völker zur Entfaltung gebracht 


haben. Weil einige dieser Elemente auf der Balkanhalbinsel entstanden sind, 
bezeichnete Gavazzi sie mit Recht als paläobalkanisch ®). 

Uberaus kennzeichend für die mediterrane Zone ist das — meist mehr- 
stöckige — Steinhaus mit äußerem Treppenaufgang und steinerner, offener 
Feuerstelle. Seine Bedachung besteht aus besonderen Ziegeln (korec, 
Zlebnik — Hohlziegel). Noch urtümlicher ist die Bedachung der Wirtschafts- 


gebäude, die aus Steinplatten besteht (Skrlji); sie stellen die ursprüngliche 


Bedachung in dieser Landschaft dar. 

Neben den Häusern selbst sind die Wirtschaftsgebäude typisch: aus 
Zweigen oder Maisstroh geflochtene Hühnerställe, dann vornehmlich auch die 
steinernen „hiske“, Schutzhütten der Hirten, elliptisch im Grundriß, die wir 
ebenso auch in Dalmatien und verschiedenen Mittelmeerländern finden. Im 


ae en 


Gebiet der Wirtschaft hat der Rebbau, nicht nur der küstenländischen, sondern * 


aller unserer Gebiete, seinen Ursprung zumeist in römischer Überlieferung. 
Im Küstenland gebraucht man noch heute den alten Typus der Olivenpresse 
und nennt sie Torkel (torklja). Auch der Fischfang in der Adria hat viele 
Vorkehrungen und Arten von gemeinmittelländischer. Überlieferung. Hin- 
sichtlich der Viehzucht ist die Zucht von Eseln als Lasttier mit der besonderen 
Form des Sattels und allen Formen des Lastentransportes kennzeichnend. Die 
besondere Gestalt des Joches, das aus einem einzigen kleinen Balken besteht, 
der auf dem Hals des Tieres aufliegt, und der „kamba“ unter dem Hals, hat 
sich aus dem westlichen Küstengebiet über das übrige Slowenien verbreitet. 


In der Ernährung des mittelländischen Bereiches ist die Polenta wichtig, 


die hier das Brot ersetzt. Das Tünchen geschieht mit Ol. 
Als aus römischem Brauchtum übernommen, wäre das Schmücken des 

Hauses mit grünen Zweigen zu Weihnachten anzuführen, ferner das Be- 

schenken zu Weihnachten und zu Neujahr. Wahrscheinlich übernehmen die 


Slowenen gleich den übrigen Südslawen aus der mittelländisch-balkanischen 


Kultur auch die Sitte, zu Weihnachten einen Baumklotz abzubrennen. — 


5) J. Grafenauer, Narodopisje Slovencev II, 12—85. 
6)7a..840, 8. 130. 
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Sichtbare Spuren der römisch-mediterranen Welt finden sich in der slowe- 
nischen Volksdichtung. Das bedeutendste, in seinen Elementen in dieser Sphäre 
= geformte Lied ist die Ballade von der schönen Vida, die ihre slowenische Fas- 
- sung schon im XI. Jahrhundert erhielt. Romanische Motive älterer Lieder sind 
» ferner Zarika und Sontica, der spanische König, die „polnische“ — spanische 
” Königin, die vor Ende des XIII. Jahrhunderts entstandene Romanze vom Pilger 
zum hl. Jakob von Compostella. Durch die mediterrane Einflußnahme des Bal- 
 kans sind orientalisch-byzantinische Stoffe zu uns gekommen, so die Geschichte 
“yon Salomon und seiner treulosen Frau, die bei den Slowenen in dem Lied 
von der jungen Zora (Mlada Zora) ausgestaltet ist. Auch auf die dichterische 
_ Form hat jener Bereich seinen Einfluß ausgeübt: die Slowenen haben die roma- 
 nisch-byzantinische feststehende Silbenzahl des Verses übernommen, den 
Zwölfsilber, Zehnsilber. Mediterranen Ursprungs sind ferner metaphorische 
Sprichwörter; viele sind auch aus der antiken Literatur zu uns gekommen, 
Ähnlich verhält es sich mit Ratseln’). 


Diealpenländische Schicht 


Fast das ganze slowenische Volksgebiet liegt geographisch im Bereich 
der Alpen und ihrer Vorberge. Außer durch seine geographische Lage ist ein 
großer Teil Sloweniens auch durch sein geschichtliches Schicksal’ mit den 
Alpenländern verbunden. Die Berührung mit dem alpenländischen Volks- 
element — begünstigt durch Nachbarschaft und Kolonisation — hat viele 
> Formen und Erscheinungen der materiellen und geistigen Volkskultur zu 
| uns verpflanzt. Davon sind einige gemeinwesteuropäisch; uns hat sie das 
deutsch-alpenländische Volkstum vermittelt. Andere, ausgesprochen deutsch- 
österreichische, italienische oder französische alpenländische Kulturgüter 
haben wir — mehr oder weniger vollkommen — aufgenommen. 

Die dritten sogenannten alpenländischen Erscheinungen jedoch sind unter 
gleichen Bedingungen des Bodens und der Umwelt bei uns selbständig ent- 
standen. Wie die Güter und Werte des mittelländischen Kulturbereiches zu- 
meist internationales Eigentum und Kennzeichen der in derselben Umwelt 
und der gleichen geschichtlichen Entwicklung lebenden Völker sind, so sind . 
auch die ethnographischen Eigentümlichkeiten der alpenländischen Welt 
gemeinsames Eigentum romanischer, germanischer und slawischer Völker, 
die schon lange Jahrhunderte unter den nämlichen oder ähnlichen Bedingungen 
darin leben und sich gegenseitig Gegenstände der materiellen Kultur und 
geistige Vorstellungen und Ausdrücke vermitteln. Zuweilen können wir bei 
einer solchen ethnographischen Erscheinung örtlichen Ursprung wie Richtung 
und Art ihrer Ausbreitung bestimmen, in anderen Fällen nur Umfang und Zeit 
ihrer Verbreitung ermitteln. 

Das sichtbarste Zeichen unseres volkstümlichen Lebens in den Alpen ist 
das Haus, das wir ohne weiteres allgemein das Alpenhaus oder den alpen- 
ländischen Haustypus nennen. Bei seinem Entstehen waren klimatische, 
_ landschaftliche, bauliche, wirtschaftliche und psychologische Gegebenheiten 
“ bestimmend, endlich aus benachbarten Alpengebieten auch Einflüsse, die ihm 
| bayrische Kolonisten vom VIII. bis ins XIII. Jahrhundert zutrugen. Dennoch 
aber zeichnen einige wesentliche Unterschiede das slowenische Alpenhaus 
dem deutschen gegenüber aus 8), Unter den übrigen Bauten sind bezeichnend 
die Almhütten, Stadel, Ställe und Heuharfen. 

In der Tracht haben sich uralte Elemente erhalten, wie die Regenmäntel 
der Hirten aus Bast, Schilf, Kastanienblättern usw., Holzschuhe, Hüte aus 
N Baumschwämmen u.a. Die ältere Tracht dieser Landschaften war in einem 


7) J. Grafenauer, Narodopisje Slovencev II, 12—85. 
8) Stanko Vurnik: Kmecka hisa Slovencev na juznovzhodnem poboëju Alp. Etnolog IV (1930), .S. 51. 
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ihrer bedeutendsten Wirtschaftsfaktoren begründet: der Tuchmacherei, wie 


sie die Schafzucht im Gebirge ermöglichte. Hauptstücke dieser Tracht waren 


lederne Gamaschenhosen, Westen aus Samt, Seide oder Tuch mit großen, 
hellen Knöpfen, bei den Frauen auch Hauben (avba) verschiedener Form. 
Zweifellos sind gerade in diesem Bereich viele Elemente von den Nachbarn 
übernommen. 


In wirtschaftlicher Hinsicht ist die Almviehzucht bedeutungsvoll; die 


Schafzucht geht gegenwärtig zugrunde. Damit verschwindet ein Teil der Alm- 


wirtschaft mit ihren Attributen. Als weitere Wirtschaftsfaktoren beruhen auf - 


geographischen Gegebenheiten des Alpengebietes: Forstwirtschaft, Jagd, das 


Sammeln von Pilzen und Kräutern. Als Eigentümlichkeiten des volkstümlichen - 


Verkehrs haben die Schneeschuhe (smu£i) eine schon durch Valvasor bezeugte 
Überlieferung. 


In der Ernährung sind für das Alpenland kennzeichnend: Krapfen, Bohnen, } 


Dörrobst, Zwetschenmus, Milchspeisen wie Topfen, Gebildbrote. 


Unter den mit den Hauptstufen des Menschenlebens verbundenen Sitten « 


müssen wir bei den Hochzeitsbräuchen der kärntner Slowenen aus deutschem 


Bereich auf die Übernahme des bändergeschmückten Stabes des Hochzeits- « 


bitters, auf Kranzlmädchen usw. aufmerksam machen. Unter den Jahres- 


bräuchen dürfte die Altweibermühle zu Fastnacht deutsch-alpenländisches « 


Eigentum sein. Die kärntnerisch-gailtaler Pjerhta und die Form der Masken 


unserer Faschingsdarstellungen haben ihre Parallelen in der alpenländischen 
Welt; wahrscheinlich haben sie unter ihrem Einfluß ihre heutige Gestalt an- © 


genommen. Das Werfen feuriger Sonnenwendräder, der „Grüne Georg“ ent- 


halten zwar allgemein europäische Züge aus dem Kult des lenzlichen Grüns, “ 
der gleichwohl in seiner gegenwärtigen Gestalt über die Alpen zu uns ge- © 
kommen sein muß. Auch das Entzünden österlicher Freudenfeuer ist ein — 
Brauch aus diesem Bereich. Von Arbeitsbräuchen kennt man in den Ostalpen ~ 
den auch bei uns heimischen Mutwillen und die Zügellosigkeit der Flachs- | 


brechlerinnen, die Vorübergehende in verschiedener Form anfallen. 


In der Volkskunst sind Hinterglasbilder in der bayrisch-tirolischen Land- | 
schaft zu Hause; auch bei uns ist ihre Verfertigung im Selzacher und Pôllander _ 
Tal heimisch. Eigentümlich dagegen sind uns die bemalten Stirnbretter an 


Klotzbeuten, die auch nicht einmal von den Fresken des XV. und XVI. Jahr- 
hunderts und der barocken Malerei des XVII. bis XIX. Jahrhunderts beeinflußt 


sind®). Beschnitzte Rockenstäbe sind die Frucht mit dieser Kunstfertigkeit — 


ausgefüllter Mußestunden des Älplers und von besonderem Reiz. Ebenso auch 
beschnitzter und verzierter Hausrat, besonders Stühle. Den auffälligsten Platz 
unter dem Hausgerät nehmen Truhen ein, die in der Alpenwelt sehr charakte- 
ristisch beschnitzt und bemalt sind. — Hinsichtlich der Musik stellte Vurnik 


ee er 


„beträchtliche Unterschiede zwischen dem slowenischen und dem anders- 


sprachigen Gesang in den Alpen“ fest 10), 


In der Volksdichtung finden sich Motive, die vielleicht schon von den 
latinisierten Kelten übernommen worden sind. Für das slowenische Volkslied 


des XVIII. und XIX. Jahrhunderts sind die Schnadahiipferl der Hochalpen 
bezeichnend ''). 


Diepannonische Schicht 


Bei der Bezeichnung „pannonisch“ denken wir an die pannonische Ebene 
und ihr gesamtes geschichtliches-und kulturelles Erbe. Heute pflegt man aller- 
dings als pannonisch nur die jüngste Kulturschicht in diesem Bereich, die 
magyarische, zu bezeichnen, indes werden erschöpfendere Untersuchungen 


®) Stanko Vurnik: Slovenske panjske konénice. Etnolog III, (1929), S. 157—178. 


10%) Stanko Vurnik, Studija o stilu slovenske ljudske glasbe. Dom in svet XLIII (1930), S. 312. 
11) J, Grafenauer, Narodopisje Slovencev II, 12—85, N 
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Vilko Novak: 


Abb. 4. Getreideharfe 


Abb. 5. Alpines Bauernhaus 
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Bienenstockmalerei: Satire auf die Prozeßsucht der Bauern 


Abb. 7. Glasmalerei: Zeuge aus der Hölle vor dem Gericht 
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Abb. 8. Truhe mit geometrischen Ornamenten aus dem pannonischen Gebiet 


isches Holzhaus 


Abb. 9, Pannon 
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auch die vormagyarischen Schichten in dem an Einströmungen reichen Raum 
Pannoniens aufzeigen müssen. 
Ein Begriff, der dem gesamten slowenischen Gebiet gemeinsam ist und 
aus dem Magyarischen stammt, ist „soba“ — Stube —; das Schriftslowenische 
entlehnte ihn in der Mitte des XIX. Jahrhunderts über das Kroatische; in der 
lebenden Volkssprache war er nicht bekannt. Er entstammt letztlich deutschem 
__,stupa, stuba, stube“ und wurde ins Magyarische — szoba — schon aus dem 
= Althochdeutschen oder Mittellateinischen aufgenommen. Den stärksten Anteil 
pannonischen Charakters finden wir in der Volkstracht. Es sind natürlich 
größtenteils magyarische Stücke, die wir zugleich mit ihren Benennungen 
übernommen haben. In der Tracht des Übermurgebietes ist ein solches Klei- 
_ dungsstück der Weiberrock aus ,sirina”, aus Tuch — szür, ször —, der aus 
grober weißer, grauer oder schwarzer Wolle gefertigt ist. Daraus macht man 
auch den Dolman — „dolama“, magy. dolmäny —. Seltener wird der ,bekeë" 
(Winterrock) erwähnt, häufig dagegen die ,toha” (grober Mantel), ,bunda” 
(Pelzrock) und „mentika“ (Mantel). Kepenik — magy. köpönyeg — ist das 
neuere Wort für plasc (Mantel). 

In der Männer- wie in der Frauentracht sind die langschäftigen Stiefel 
bekannt, deren Schäfte allgemein ,sare“ — magy. szär — heißen. Ein aus- 
‚gesprochen pannonischer Bestandteil der Frauentracht ist die ,parta”, der 
Kopfputz der Mädchen und Frauen. Die weißkrainische ,dzundzparta” oder 
,dzundzavna parta“ bewahrt noch die magyarische Benennung der Perle 
(gyöngy). 

In der Ernährung sind pannonische Besonderheiten wie Paprika, Kürbisöl 
und einiges andere heimisch geworden. 


Elemente verschiedener Herkunft 


Neben Kulturgütern, deren Herkunft aus einem der behandelten Kultur- 

bereiche wir mit Sicherheit nachweisen können, haben wir in unserer Volks- 
kultur auch Gegenstände und Erscheinungen, deren Entstehung und deren 
Wege zu uns wir heute überhaupt noch nicht ausmachen können oder die 
beide noch zweifelhaft sind. Wir haben aber auch Erscheinungen, die sich 
über die benachbarten ethnographischen Bereiche erstrecken, aber auch uns 
vermittelt ‘sind, so z.B. die orientalische Tulpe, die über den pannonischen 
Raum zu uns gekommen ist. Ihrer Herkunft nach noch unaufgeklärt ist die 
Bauerntruhe in Sarkophagform, die in ganz Europa Parallelen hat. Aus dem 
Orient stammen viele Motive der Dichtung, die unmittelbar oder auf dem 
Wege über Westeuropa zu uns gelangten. 
Eine völlig eigene Gruppe stellen jene Güter und Werte dar, die die 
bäuerliche Bevölkerung von den Städtern, dem Adel oder anderen Schichten 
übernahm. Alle diese Elemente hat sich das Volk aber auf seine Art an- 
geeignet. 

Auf der Grundlage des urslawischen Kulturerbes unterscheiden wir also 
_ im slowenischen Volksgebiet folgende ethnographische Zonen: die mediterrane 
(Küstenland, Binnenland, Innerkrain), die alpenländische (Oberkrain, Kärnten, 
Zentralsteiermark und ein Teil von Unterkrain), die pannonische (Weißkrain, 
Oststeiermark mit Ubermurgebiet). Indes können wir alle diese Zonen nicht 
streng umgrenzen, weil Elemente von einer in die andere hinüberspielen. Sie 
kennzeichnen nur die Hauptmerkmale der Kulturelemente. 


Alune-Sprache 


Texte, Wörterverzeichnis und Grammatik einer Sprache West-Cerams 


Von 


H. Niggemeyer 


(3. Fortsebung und Schluß) 


19. HNUSU BEI QUETE QUASOI 


Quete quasoi mede keu kai nebe 
lua. Telusi keu niqua jale di quele 
leini. Telusi niqua niqua doma olase 
lua. Eliki ulane tetu kenasi bosi. Eliki 
telusi bala bala bala, po quete quasoi 
mede bala duamo. Po nebe luasi bala 
akamena lia quele rejo bele mosa. 
Eliki quete quasoi lomei lio quele 
pene bele. Eleke ei koti koti loko 
eni nebe lua, po luasi moneka lene ile 
leuke. Eliki ei dani lora lolau jo ete- 
mata saimo. Eliki ei lilopai mlu inai 
esa elake pelele loko dimeni dimeni 
quele. Eliki mlude lepa mai tiba loko 
au muliku. Eliki quetele beteke mo 
etine au tetu. Eliki mlu beteke mo tita 
neka. Eliki quete quasoi tita doma pai 
teba. Eliki mlu beteke etei bobanu 
beteke hena pusuwe keri bola oi soa 
sari lekemu esi dunu au kai depa au, 
elejo ale liku aibuai ese lekemo ale 
daba au kenae. Au mata ale dana 
auku mata lua ale seakele. Po hena 
pusuwe dunu mina, pemine ale raba 
sa. Eliki ei leu di hena beteke ete 
hena pusuwe bobanu imi liku bola oi 
soa sari lekemo imi dunu mlu elake 
pe quele mina, lekemo ite kanele. 
Eliki pinake hena pusuwe keu. Esi 
doma eliki dunu dunu dunu doma 
meune pusuwe, Eliki quete quasoi bete 
heti au dabae. Eliki mlude mata. Eliki 
ei dana eisi matina lua etei, jo esi 
tinnadje ete hena toini. Eliki ei leu 
hena ei jatanane mlu esi matina lua, 
kusu saka ai. Eliki loini pleluwele 
iono pikane tibale hliba kepele sari 
bola. Eliki ei kai bina. Eliki aide mu- 
tune. — Pusu pene. 


Erzähler: Lefinus Tenine, Buria. 
Inhaltsangabe bei Jensen, Hainuwele, 
S. 299 unten. 


19. Geschichte vom Waisenkind 


Ein Waisenkind geht mit seinen beiden 
Freunden aus. Sie drei gehen und suchen 
Kanari-Nüsse am andeıen Ufer des Flusses, 
Sie drei suchen eifrig zwei Stunden lang. Dann 
fällt Regen auf sie (und) sie werden naß. Da 


laufen die drei eilends weg, aber das Waisen- | 
kind kann nicht laufen. Aber seine beiden ~ 
Freunde laufen voraus (und) blicken auf den « 


Fluß: er führt noch kein Hochwasser. Dann 


kommt das Waisenkind (und) blickt auf den 


Fluß: er führt schon Hochwasser. Da ruft er 
seine beiden Freunde an, aber die beiden 


hören ihn nicht mehr. Dann (geht) er weinend « 


flußauf und flußab, aber (er findet) keinen 
Menschen. Da blickt er nach unten (und sieht) 


einen großen Aal quer mitten durch den Fluß. « 
Der Aal sagt: Komm, laufe über meinen Rük- 

ken! Das Kind antwortet: Nein, ich werde « 
fallen! Der Aal sagt: Nein, laufe nur! Da läuft — 
das Waisenkind bis zum anderen Ufer. Da 


sagt der Aalzu ihm: Morgen sage dem ganzen 
Dorfe, sie (sollen) Gewehre, Speere, Beile, 
Parangs nehmen, um mich damit zu schießen 
und zu zerhacken. Du nimmst derweil ein 
Holzstück, um mich damit zu werfen. Wenn 
ich tot bin, nimmst du meine zwei Augen 
(und) gräbst (sie) ein. Aber das ganze Dorf 


(soll) erst schießen, dann erst wirfst du! Da 


geht das Kind zum Dorf zurück (und) sagt 
zum ganzen Dorfe: Morgen nehmt ihr Ge- 
wehre, Speere, Beile, Parangs, um den großen 


Aal dort im Fluß zu schießen, damit wir ihn 


essen! In der Frühe geht das ganze Dorf hin. 
(Wie) sie dort (ankommen), schießen und 
schießen sie, bis das Pulver alle ist. Dann 
sagt das Waisenkind: Macht Platz, ich werfe 
ihn! Da ist der Aal tot. Dann nimmt (das Kind) 
dessen beide Augen an sich, während das 
Fleisch an das ganze Dorf (verteilt wird). 
Dann geht (das Kind) ins Dorf zurück (und) 
pflanzt die beiden Aalaugen. Sie wachsen wie 
ein Baum. Dann fallen seine Blätter ab (und) 
werden Teller, Gongs, Sarongs, Geld, Pa- 
rangs, Gewehre. Dann heiratet (der Junge) 
eine Frau. Dann wird der Baum trocken. — 
Das ist schon alles. 
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20. NUHSU BEI BINA TUKUNBUINI 
KAI EINI MOQUAI KEU AILUWEI 


Bina tukunbuini sae. Laquai sae 
_ bina tukunbuini meide ei moquai keu 
- ailuwei niqua apale maralane kai ma- 
- rele, Eleki toksele ei keu petu butusa 
= ei supu apale maralane kai marele 
ex peneki ei due neheke pe lalei ei leu 
“ neka. Ei quelie pusue apale maralane 
” kai marele meidu kena likute, eleki 
… ei bitike leu. Ei doma mei lalantalai 
= ei tetue eini bina mei lalantalai ijo 
 eini bina due peneka mei hena eleki 
 mata. Ei bina mata eleki ei lulu ein 
_ moquai mei ailuwei. Luasi supu lomai 
_ eleki ein moquai taneui elekapine ale 
- Julu au ijo ale nanquala kabibite? Po 
_ ein bina dalake ein moquai bete au 
- due peneka po quetele ei mtua pe- 
neka. Po eini moquai beteke bete 
elekapine ale duere saja quetele mtua 
_ peneme ale mamake pi. Eleki ein bina 
beteke ah au mamake mo, poie selui! 
Po ein bina aseluke quetele. Po que- 
£ tele mo le niaque elake, ulubuai lima. 
… Eleki ein moquai kutukini eleke ei 
 naja. Ei mei naja jo eini bina kerikini 
- beteke bete naja ijake kena petu 
- meide au dana ale kena auku moquai 
- ono niaque ulubuai lima. Eleki ein 
moquai dani le ale ulumbuaide lara 
kena lima nupa niaque ulubuai lima. 
Eleki ei leu doma mei hena. Sie hena 
toini lomei selui jo ulubuai lima tlaide 
ono niaque. Eleki sie hena toini suke 
losoi onoi mata. Po esi mei losoi eleki 
- henare eono tibu elake. 

" Erzähler: Oktofianus Latue, Buria. 


Freie Übersetzung bei Jensen, Hainu- 
wele, Nr. 209, S. 249. 


” 21. NUHSU BEI QUETELE KAI INAI 


Laquai sae quetele kai inai luasi 
 keu sola mlinu. Luasi doma pe mlinu. 
Eleki inai beteke ete ein anare bete 
 quetele jake ale sola mlinu ijanoma. 
Inai bete ale lopai daba uripei aini 
paide. Inai beteke eleki ei keu lopai 
 daba. Ei mei dadaba sajo ei selu tenin- 
tubui ekusu lolete kai uripei ainide. 
Ei mei dadaba sajo ei lene tenin- 
tubuide elepa bete ale daba au ijake! 
Inai lene eleki inai taneu bete quetele 
ale lepa kai sire mere? Ein anare 
{ dalake inai bete ina(te) tenintubui 
)  meide ei beteke daba au ijake, le ale 
| Ÿ kai inamu supu parutuni bei au. Tenin- 
| fubuide ebeteke kena luasi bete luami 
Jeu noma, bobanu pine mai sa. Eleki 


H. Niggemeyer: Alune-Sprache 
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20. Geschichte von einer schwangeren Frau 
und ihrem Mann, der in den Wald ging 


Es war eine schwangere Frau. Einmal geht 
der Mann dieser schwangeren Frau in den 
Wald, um Schweine, Hirsche, Kuskus zu jagen. 
Er geht ungefähr zehn Tage (und) findet 
Schweine, Hirsche und Kuskus. (Dann) ruht er 
aus (und) überlegt, nun nach Hause zu gehen. 
Er bindet alle diese Schweine, Hirsche und 
Kuskus an eine Tragstange, dann erhebt er 
sich (und) geht nach Haus. (Wie) er bis zur 
Mitte des Weges (gekommen ist), trifft er 
seine Frau auf der Wegmitte. Sie hatte in- 
zwischen im Dorfe geboren (und) war dann 
gestorben. Als sie tot war, folgte sie ihrem 
Mann in den Wald. Die beiden treffen ein- 
ander und ihr Mann fragt sie: Warum folgst 
du mir, während dein Leib schwer ist? Aber 
seine Frau antwortet ihrem Mann: Ich habe 
geboren, aber das Kind ist schon alt! Aber ihr 
Mann sagt: Wie kommt es, daß du soeben 
geboren hast (und) das Kind ist schon alt? Du 
bist etwas verrückt! Da sagt seine Frau: Oh, 
ich bin nicht verrückt! Prüfe und sieh es an! 
Aber es ist nicht ein Kind, sondern eine große 
Schlange mit fünf Köpfen. Da erschrickt der 
Mann und läuft weg. Er flieht, aber seine 
Frau fängt ihn (und) sagt: Fliehe nicht, an 
diesem Tage, an dem ich dich zu meinem 
Mann nehme, wirst du eine Schlange mit fünf 
Köpfen. Da weint ihr Mann, weil sein Kopf 
sich fünfteilt wie (bei der) Schlange mit fünf 
Köpfen. Dann geht er zurück ins Dorf. Alle 
Leute im Dorf eilen herbei (und) sehen ihn: 
Oh, er hat fünf Köpfe, und sein Körper wird 
zu einer Schlange! Da wollen sie alle ihn 
schlagen und töten. Während sie ihn schla- 
gen, wird das Dorf zu einem großen See. . 


21. Geschichte von einem Kind 
und seiner Mutter 


Einmal gehen ein Kind und seine Mutter 
aus, um den Garten herzurichten. Sie beide 
(kommen) zum Garten. Da sagt die Mutter zu 
ihrem Kind: Kind, arbeite du nicht im Gar- 
ten! Die Mutter sagt: (Gehe) hin und wirf 
den Waldbananenbaum dort! Das Kind geht 


‚ hin (und) wirft, wie die Mutter gesagt hat. 


Es wirft (und) sieht einen Bambusschößling, 
der mit dem Waldbananenbaum hochwächst. 
Es wirft weiter, da hört es, wie der Bambus- 
schößling spricht: Wirf mich nicht! Seine 
Mutter hört es und sie fragt: Mit wem sprichst 
du, Kind? Das Kind antwortet seiner Mutter: 
Mutter, dieser Bambussprößling sagt: Wirf 
mich nicht, denn du und deine Mutter werdet 
Vorteil von mir haben! Der Bambussproß 
spricht zu den beiden: Geht ihr beide nur 
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luasi leu. Bobanu susupa eleki luasi 
keu selu mlinurejo, tenintubuide esola 
pusue peneka. Eliki tenintubuide ebe- 
teke ete luasi suike be luami leu 
noma. Tatike petu lima pine mai 
lekwe. Eliki luasi leu ite doma petua 
limare eliki luasi keu selu mlinu leque 
jo uri ebuli peneka ala putile peneka. 
Bete mei mlinu laleide buli pusue pe- 
neka. Eleki bei sie hena toinire esi 
lope selu luasi mlinu laleire elesi 
laquaiesa. Eleki esi leu lolete hena 
esi beteke ete latu mei hena laleide 
bete luasi esi mlinu laleide lesi 
laquaiesa. Eleki latu duai keu selu jo 
tinai nupa sie hena betekere neka. 
Eleki latu itaneu quetele inaide be 
au kai ale neka. Po quetele inaide ei 
suka mo le latu ale kai peneka. Eleki 
latu ileu lolete luma. Ei dana oi eleki 
latu duai sipa ein bina mata. Eleki 
latu ileu doma quetele kai inai luasi 
mlinu. Eleki latu imata. Doma meide 
eleki quetele bitikini seli latu mei 
henare. — Pusu pene. 


Erzähler: Oktofianus Latue, Buria. 
Freie Übersetzung bei Jensen, Hainu- 
wele, Nr. 322, S. 341. 


22. HNUSU BEI ALAQUE KAI 
MANUTUKUNE 


Alaque kai manutukune. Eliki manu- 
tukune ebeteke loko alaque be ale 
nenu kena nunusanaide behe letuep- 
mo. Ekeleke alaque enenu po letumo. 
Eleke alaque beteke loko manutukune 
klabane ale selu au nenuque. Eliki 
enunuquejo nunusanai meidje eletue. 
Eliki alaque kai manutukune eono lo- 
mai. Eliki manutukune esi lalei etia. 
Eliki enenuque nunuaini meidje eliki 
esi sanaidu letu pusue laquaiesa. Eliki 
alaque esi laleide tia. Eliki alaque 
elelu manutukune po manutukune 
emata mo. Eliki manutukune ekane 
alaque esi tiambuni lalere. Eliki esiri 
lulu alaque esi muri. Eliki manutu- 
kune eribu jo alaque emata. — Pela 
pene. 

Erzähler: Eduard Mauweni, Buria. 


Freie Übersetzung bei Jensen, Hainu- 
wele, Nr. 314, S. 335. 


23. TUNI QUAJOSOLA KAI INAI 
MURI ALU 


Quajosola kai inai luasi due kena 
ateimeire sai dequa luasi mo. Laquai 
sae maquaia telu keu sisa marele. Te- 
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nach Hause, morgen früh kommt dann zu- 
rück! Da gehen die beiden. Am Morgen in 
aller Frühe kehren sie zurück (und) sehen: 
Oh, dieser Bambussproß hat alles im Garten 
schon in Ordnung gebracht! Und wieder sagt 
der Bambussproß zu den beiden: Geht ihr 
beide nur! Wartet fünf Tage (und) kommt 
dann zurück! Da gehen die beiden heim (und) 
nach fünf Tagen gehen sie wieder hin, um 
nach dem Garten zu sehen: Oh, die Banane, 
trägt schon Früchte, der Reis ist schon weiB 

(reif)! Wirklich, im Garten trägt alles schon 

Früchte! Darauf (gehen) alle Leute im Dorfe” 
hin (und) sehen, daß der Garten der beiden 

plötzlich besser (größer) ist. Dann gehen sie 

ins Dorf zurück (und) sagen dem Häuptling 
im Dorfe: Der Garten der beiden ist plötzlich 
besser (größer)! Da geht der Häuptling selbst 
(und) sieht: Oh, es ist richtig, was alle Leute 
im Dorf gesagt haben. Dann fragt der Häupt- 
ling die Mutter des Kindes: Ich will dich hei- 
raten! Aber die Mutter des Kindes will nicht, 

weil der Häuptling schon verheiratet ist. Da 

geht der Häuptling ins Haus, nimmt seinen 
Speer, und dann sticht er selbst seine Frau — 
tot. Dann geht der Häuptling bis zum Garten 
des Kindes und seiner Mutter. Dann stirbt 

der Häuptling. Als es soweit gekommen ist, — 
wird das Kind an die Stelle des Häuptlings , 
im Dorfe gesetzt. — Das ist schon alles. 


= 
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22. Geschichte vom Nashornvogel 5 
und Tjui-Vogel | 
(Es war einmal ein) Nashornvogel und ein « 
Tjui-Vogel. Da sagt der Tjui-Vogel zum Nas- — 
hornvogel: Schüttele an diesem Waringin- — 
Zweig, ob er zerbricht oder nicht! Der Nas- : 
hornvogel schüttelt, aber er zerbricht (den | 
Zweig) nicht. Da sagt der Nashornvogel zum 
Tjui-Vogel: Freund, du siehst, ich schüttele! 
Dann schüttelt er: oh, dieser Waringin-Zweig 
zerbricht! Da werden Nashornvogel und Tjui- 
Vogel böse aufeinander. Den Tjui-Vogel 
packt der Zorn. Er schüttelt den Waringin- 
Baum, und seine Zweige zerbrechen alle auf « 
einmal. Dann packt den Nashornvogel der ~ 
Zorn. Der Nashornvogel verschluckt den Tjui- “ 
Vogel, aber der Tjui-Vogel stirbt nicht. Er 
zerfrißt den Bauch des Nashornvogels und 
kommt zum Gesäß des Nashornvogels wieder 
heraus. Dann fliegt der Tjui-Vogel fort, aber 
der Nashornvogel stirbt. — Schon fertig. 
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23. Geschichte von Quajosola 

und ihrer Mutter mit dem Schwanz 
Quajosola und ihre Mütter wohnen hier 
(im Wald), niemand weiß von den beiden. 
Einmal gehen drei Männer aus, um Kuskus 


… Jusi bunu marele inai lima. Ele telusi 
… Jeu telusi palalu. Ele telusi laralu. Ele 
_ telusi keu, telusi keu doma lalane 
” talai maquai meide ibeteke kwebe 
- silua auku batauere emei mo, au leu 
= Jokole mina, jo au marelaru imi lua 
- kerilu utue inaku kai amaku sinoma, 
jo au leu dana kubatauere mina. Jo 
“ mimina telusi sare ile selu Quajosola 
4 kai inai luasi lumare peneka. (Eliki 
niqua lopai kena Quajosola kai inai 
“ Juasi luma.) Lopaio kena Quajosola 
nn ei bitae kanune. Jo inai etemo, keu 
 leasu. Quajosola itaneu maquaire ale 
… keu eteka? Maquaire ibeteke au mai 
lokoe ale. Quajosola ibeteke ale maide 
mulamo jo inaku jono lupa itemo, le 
inaku ini muri alu lupa oi kai ile ima- 
muni. Elepo maquaide ibeteke au kena 
meide au kai ale neka. Eliki Quajo- 
_ sola ikabunike nimaquai kena alahno- 
pale. 

Sakamatalinu inai busa. Idoma mo- 
_ sajo ibeteke utue Quajosola au wata 
| bojaboja! Quajosola ibete sia busa 
lokoe itelua mei mosoletalai limalima? 
‘Ele inai malene. Luasi dunu apale, 
- Quajosola niapalu bei apaletinai, po 
= inai soko iniadu bei batu kai aikopui. 
Bobanu ikeu loko neka italuke Quajo- 
_ sola lene mina au olu malete Tunu- 
BE wele, soko ale akanekae manane neka; 
" sakamatalinu ibusa. Quajosola ijaka- 
 nekae manane peneka. Ibusa idiluke 
 Quajosola niapala tinaidu jo inai 
niadu bei batu kai aikopui. Quajosola 
niadu asu tinai, po inai niadu bei 
selete kai palaune kai telete ‚kai 
_ penela. Bobanu eleneka. Bobanu 
By suike ikeu. Elija Quajosola kai 
- nimaquai luasi hunu botone, hunu 
_ lIcra domamo, hunu lopai domamo, 
“ Judi domamo, lolau jo doma malau 
»  meite. Lolau elijo luasi sa kena soa 
pai meite tetui. Ele luasi nabu sau 
 juasi nanama. Lelenejo Quajosola inai 
… jijolu malete Tunuwele. Sakamatalinu 
_ ibusajo. Quajosola kai nimaquai luasi 
| malau tetu peneka. Eleki iniqua lora 
= domamo, ludi mo, lopai mo, po lolau 
jo doma malau meite meide iniqua 
lulu botone. Lolau jo, Quajosola kai 
nimaquai luasi mapai meite tetui. Eleke 
matabinane idani sopa balai lolete 
 Janite. Mo eleki iasopa bua qualai 
“ele ipoijele lopai kena semane balaide, 
ele lihi bei mpai lomei tetea neka. 
_ Jo Quajosola nimaquai tete buarejo 
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zu fangen. Die drei töten fünf Stück. Dann 
gehen die drei zurück (und) braten sie. Dann 
verteilen sie sie. Dann gehen die drei fort, 
sie gehen bis zur Mitte des Weges. Da sagt 
ein Mann: Meine Freunde, mein Feuerstein 
ist nicht da! Ich gehe erst zurück zu ihm, 
während ihr beide meine Kuskus zu meiner 
Mutter und zu meinem Vater bringt. Ich gehe 
indessen erst meinen Feuerstein holen! Aber 
eben waren die drei noch (beisammen), da 
sieht er schon das Haus Quajosolas und ihrer 
Mutter. (Dann geht er suchend dorthin und 
trifft auf das Haus Quajosolas und ihrer 
Mutter.) Er geht hin und trifft Quajosola, die 
einen Faserrock webt. Aber ihre Mutter ist 
nicht da, sie ist mit den Hunden fortgegangen. 
Quajosola fragt den Mann: Wohin geht du? 
Der Mann sagt: Ich komme zu dir! Quajosola 
sagt: Es ist (nicht?) gut, daß du kommst, aber 
(denn?) meine Mutter ist nicht wie wir, denn 
meine Mutter hat hinten einen Schwanz wie 
einen Speer, sie ist eine Menschenfresserin! 
Aber der Mann sagt darauf: Ich will dich jetzt 
schon heiraten! Dann versteckt Quajosola 
ihren Mann in einer Reistonne. 

Im gleichen Augenblick kommt ihre Mutter. 
Sie ist noch nicht hier, da sagt sie (schon) zu 
Quajosola: Ich rieche Menschengeruch! Qua- 
josola sagt: Wer kommt (schon) zu uns bei- 
den in die einsame Waldmitte? Da ist ihre 
Mutter still. Die beiden braten Schweine. 
Quajosolas Schweine sind von richtigem 
Schweinefleisch, aber die (Schweine) ihrer 
Mutter sind von Stein und faulem Holz. Am 
Morgen, als sie geht, befiehlt sie Quajosola: 
Höre zu! Wenn ich oben auf dem Tunuwele 
rufe, so machst du schon das Essen fertig! 
Sofort kommt sie (dann). Quajosola hat das 
Essen fertiggemacht. Sie kommt (und) gibt 
Quajosola ihr Schweinefleisch, aber ihr eige- 
nes ist von Stein und faulem Holz. Quajoso- 
las Hunde sind richtig, aber die ihrer Mutter 
sind'Bienen, Fliegen und andere Insekten. 
Am Morgen geht sie wieder fort. Da streuen 
Quajosola und ihr Mann Botone-Früchte, sie 
streuen ein Stück flußaufwärts, sie streuen 
ein Stück nach links, ein Stück nach rechts, 
flußabwärts (aber) streuen sie bis an die See. 
Dort steigen die beiden dann in ein Boot (und 
fahren) auf die See. Dann lassen sie den 
Anker fallen und warten. Sie lauschen: Oh, 
Quajosolas Mutter ruft oben auf dem Tunu- 
wele. Im gleichen Augenblick kommt sie, 
(aber) Quajosola und ihr Mann sind schon 
auf der See. Dann sucht sie flußaufwärts ein 
Stück, nach rechts ein Stück, nach links ein 
Stück, aber fluBabwärts folgt sie suchend den 
Botone-Früchten bis an die See. (Sie kommt) 
nach dort: oh, Quajosola und ihr Mann sind 
beide auf hoher See! Da weint die alte Frau 
(und) hebt ihren Arm zum Himmel empor. 


soare elemeide debai ata. Mo ele mata- 
binane tetuke nimuri alure kai ima- 
tane. Elekai teha Quajosola niasudu 
mata pusulu. Quajosola kai nimaquai 
luasi taliai debai ata po imata peneka. 
Eleki luasi tati lora leiului luasi kalie 
matabinane, kopai kena saliba patula 
nurui, kai lahu inai sae. Elekai Qua- 
josola ibetuke niasuru, eleki luasi leu 
lora luma. Luasi moa, luasi kane, luasi 
dudue itiluasi quetele esa. 


Erzähler: Hendrik Lumamuliinai, Uwit. 
Freie Übersetzung bei Jensen, Hainu- 
wele, Nr. 148, S. 200. 


24. TUNI BEI QUALA KAI PONE 

Quala kai pone lualu dunu asae. 
Eliki luasi tete uri quai luasi larae, 
pone siueli, quala sibubuli. Pone tehae 
siere kena luasi asabutaide, elejo qua- 
lere tehae siere kena ume malau meite 


‘leini; ele luasi leu beiru. Bobanu luasi 


mai selu lokolu; pone siede ekutu 
peneka, jo quala siede meite dana 
peneka. Ele luasi leu. Quala beteke 
lokopone kwebe aukuede meite dana 
peneka. Bobanu pone keu selu lokoe 
siede jo siloini peneka! Ono ono iti 
buli kai quape. Eleki pone keu loko 
quala, beteke kwebe auku saisa ete- 
meide misete po au sa tequa mo; soko 
ite lua keu lokole leke ale onoe utue 
luai. Luasi leu loko uride, quala esa 
lolete kane uride moheke pusue. Ele 
pone koti bei mapeue kwebe ale nabu 
aukusesi morepi? Ele quala ebeteke 
loko pone alemuaru de! Elejo epoije 
uri utue ponede. Ele pone koti lolete 
lokoe quala kwebe ale lemake audepi? 
Ele quala ikoti kwebe ale kele mimise, 
kai matapola, jo buka bidumu elaela, 
leke au poije uri lome jo ale kanele. 
Pone ebeteke jele po ale lema loko au 
piso? Quala ibeteke mo au lemake ale 
mo. Eleki pone kele mimise kai mata- 
pola kai manana elaela. Eli quala 
ikoti au nabue mosajo ale lekue sosoli 
pela leneke. Eleki quala erue mimise, 
eleki ekatu kena ponesi bidulalei. 
Eleki pone elelue lope. Ele pone ebete 
kwebe ale lemake audepi? Ale ono au 
kane alemu taiade pe. Eleki pone ekeu 
repa ole aini erali quaile; ele esu- 
sukele kena latale otoi iti epenu. Ele 
pone beteke loko quala ale pila pe- 
neka soko ale dulu jake noma le ale 
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hinweggenommen! Am Morgen geht die 
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Nein, dann knüpft sie eine Haarschnur und 
wirft sie an den Auslegerbalken, dann zieht - 
sie (das Boot) von dort nach hier, schon ganz — 
nahe. Aber Quajosolas Mann schneidet die 
Haarschnur vom Boot, viermal. Nein, dann à 
sticht die alte Frau alle Hunde Quajosolas 
tot, stürzt sich dann in ihren (Speer-)Schwanz 
und stirbt. Quajosola und ihr Mann rufen sie 
viermal an, aber sie ist tot. Dann gehen die L 
beiden ans Ufer (und) begraben die alte Frau. 
Sie wickeln sie in ein Stück Patola-Sarong. 
und (fügen) einen Gong hinzu. Dann macht 
Quajosola ihre Hunde wieder lebendig, und © 
die beiden gehen flußaufwärts zurück zum 
Haus. Die beiden kochen, die beiden essen, ~ 
die beiden warten, bis sie ein Kind bekom- | 
men. 


Bi 


- 
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24. Geschichte von der Spinne 
und der Schildkröte 


5 

Spinne und Schildkröte, die beiden, bren- À 
nen Kalk. Dann zerschneiden die beiden 
einen jungen (?) Bananenbaum (und) ver- 
teilen ihn: die Schildkröte (bekommt) seinen . 
Stamm, die Spinne seine Krone. Die Schild- 
kröte pflanzt ihren (Teil) auf ihren Kalkbrenn- 
platz, während die Spinne ihren in den Sand © 
am Meeresufer pflanzt. Dann gehen die 
beiden weg. Am Morgen kommen die beiden, 
um nach ihnen zu sehen. (Der Baum). der 
Schildkröte wächst schon, aber den der Spinne 
hat das Meer hinweggenommen. Dann gehen 
die beiden zurück (und) die Spinne sagt zur ~ 
Schildkröte: Freund, meinen hat das Meer 


Schildkröte, um nach ihrem zu sehen: oh, er 
hat schon Blätter! So geht es weiter, bis der 
Baum Früchte trägt und (diese) reif sind. Da 
geht die Schildkröte zur Spinne (und) sagt: 
Freund, mein Baum hier ist schön, aber ich 
kann nicht klettern. So wollen wir beide hin- 
gehen, damit du es für uns machst! Die beiden 
gehen zum Bananenbaum. Die Spinne klet- 
tert hinauf (und) ißt die Bananen fast (?) alle. 
Da ruft die Schildkröte von unten: Freund, « 
willst du meine nicht herabwerfen? Da sagt 
die Spinne zur Schildkröte: Hier sind deine! . 
Dann wirft sie Bananen zur Schildkröte hinab. 
Dann ruft die Schildkröte zur Spinne hinauf: 
Freund, betrügst du mich auch nicht? Da ruft 
die Spinne: Freund, stelle dich gut hin und 
schließe die Augen, aber öffne den Mund 
ganz weit, damit ich Bananen hinabwerfe und 
du sie ißt! Die Schildkröte sagt: Gut, aber be- 
trügst du mich vielleicht? Die Spinne sagt: 
Nein, ich betrüge dich nicht! Da stellt sich die 
Schildkröte gut hin und schließt die Augen 
und (öffnet) den Mund (?) ganz weit. Dann 
ruft die Spinne: Sobald ich hinabgeworfen 
habe, schluckst du schon hinunter! Dann setzt 
sich die Spinne gut hin und verrichtet ihre | 


- tetu soko ale mata, po ale peti kena 


“ Jatale otoide noma le au onoe mei 


i misete lakwai esa. Eleki bua laquai 
- esade jo kena ponede 


sikwailadu, 


“ eleki quala emata pene. Eleki ponede 


 bori ini quailadu. 
 qualade si uluide eleki ikutele kena 


Elejo pone etete 


tetule buini. Elekai iulu kongkia tubui 


* eleki ijobi qualare siuluide bei malete 


baba. 
_tabuli bete um um futuruka um um 


Eleki ekeu kai jono tabuli, 
tetepana um um tuturuka um umytuto- 


pana. 


Itabuli tabuli jo itetue qualare siebe. 


"Ele qualare siebe itaneu ale tabuli 
- loko saisa mere? Pone ebeteke mo le 


au tabuli le kukongkiaja tubui. Quala 
ebeteke au selu mina. Eleki qualare 


|| ebaeke kongkia tubuidu jo tetue niebe 


qualare si uluide. Qualare ebeteke ou 
ale bunu amiki ebe depe? Ele pone 
ebeteke mohake au bunu alemu ebere 


. mo po elei ilemake lokoe au jo ikane 


auku uri bulini pusue jo ijono au 


; kane nitaija, eleki au laleku tia eti au 


bunui tinai neka. Po pone ebeteke 


_ Jokoe qualare ale keu koti mutama- 


taru mai, koti soko kote tama kurule 
manisake lekemo pusumimai bunu au. 


Eleki qualare keu koti esiebere 
manisake tamata kurule. Pususi lomei 
eleki ponede beteke lokosi lilake ta- 
mata sae lomei, ini lelale mape le au 
uluku emalete baba; elejo lilake ta- 
mata kurule sae itete leke itete au 
ulukubuaidejo tauiesa. Po qualare 


_etete lopejo pone esi ulubuai jo, qua- 


… Jare etete niebe nilelale tauiesa. Du- 


A mukare dumukare iti quala mahake 
… simata pususi. 
 jake noma po ite keu petie lesune. 


Eleki pone ebeteke 


Pone malete ulate, jo qualaru mape 


_ queune. Quala peti lolete, pone kusue 


si ulubuai, jo emulamo. Pone epeti 


|  jope quala simata sie telu ata lima. 


Ono ono quala simata pususi neka. 
Pone ebeteke jake noma po pusumi 
keu lupuke auwe elaela kena tibuinai 
leini sa leke imi kumuke au kena au- 
werejo, midana quele leke misoba 
auwere bei au leke imi kane au. Eleki 


_sikeu silupuke auwe meide kena ti- 


| «_ buinai leini. Eliki pone ebeteke imi 
… poije au neka po suke imi poije ata- 


kama mo suke akatitie. Ele qualare 
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Notdurft in den Mund der Schildkröte. Da 
schluckt die Schildkröte es hinunter. Dann 
sagt die Schildkröte: Freund, betrügst du 
mich nicht? Du läßt mich deinen Kot essen! 
Dann geht die Schildkröte Bambus schlagen 
(und) macht scharfe Fußangeln. Dann steckt 
sie sie auf ein Stück Boden, bis es voll ist. 
Dann sagt die Schildkröte zur Spinne: Wenn 
du satt bist, so klettere nicht hinab, weil du 
(dann) fällst und stirbst, sondern springe auf 
dieses Stück Boden, das ich sehr schön ge- 
macht habe! Dann springt die Spinne in die 
Fußangeln der Schildkröte und ist tot. Dann 
zieht die Schildkröte ihre Fußangeln heraus 
und schneidet der Spinne den Kopf ab. Dann 
legt sie ihn in einen Korb, pflückt Wasser- 
pflanzensprossen und deckt sie oben über den 
Kopf der Spinne. Dann geht sie und macht 
eine Muscheltrompete, (und) die Muschel- 
trompete sagt: um um tuturuka, um um tete- 
pana, um um tuturuka, um um tutopana. 

Sie bläst und bläst, da trifft sie den Freund 
der Spinne. Da fragt der Freund der Spinne: 
Weswegen bläst du hier? Die Schildkröte 
antwortet: Ich blase wegen meiner Wasser- 
pflanzensprossen! Die Spinne sagt: Ich (will) 
erst nachsehen! Dann entfernt die Spinne die 
Wasserpflanzensprossen: oh, sie findet den 
Kopf ihres Freundes, der Spinne. Die Spinne 
sagt: O weh, du hast unseren Freund ge- 
tötet? Da sagt die Schildkröte: Nein, ich töte 
deinen Freund nicht, aber er betrügt mich. 
Während er meinen Bananentroß ganz auf- 
gegessen hat, ließ er mich seinen Kot essen. 
Da wurde ich zornig, bis ich ihn richtig ge- 
tötet habe! Aber die Schildkröte sagt zur 
Spinne: Geh (und) rufe deine Leute hierher, 
rufe die starken Leute alle zusammen, damit 
ihr alle kommt (und) mich tötet! 

Da geht die Spinne (und) ruft ihre Freunde, 
die starken Leute, zusammen. Sie alle (kom- 
men) hierher und die Schildkröte sagt zu 
ihnen: Sucht einen Mann hier aus, (der) seine 


Beine unten (hinlegt), während ich meinen 


Kopf darauf (lege). Dann sucht einen kräfti- 
gen Mann aus, der meinen Kopf abschneidet! 
Wenn die Spinne schneidet, (zieht) die Schild- 
kröte ihren Kopf (ein) und die Spinne schnei- 
det die Beine ihres Freundes ab. So machen 
sie es (?), bis fast alle Spinnen tot sind. Dann 
sagt die Schildkröte: Nicht so (wollen wir es 
machen), sondern wir gehen (und) springen 
über den Reismörser (?)! Die Schildkröte ist 
oben auf dem Berg, während die Spinnen 
unten in der Schlucht sind. Die Spinnen sprin- 


.gen nach oben, die Schildkröte zieht ihren 


Kopf ein: es wird nichts. Die Schildkröte 
springt hinab (und) drei, vier, fünf Spinnen 
sind tot. So machen sie es, (bis) alle Spinnen 
tot sind. Die Schildkröte sagt: Nicht so (wol- 
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poije ponere kena auwere jo kena au- 
were mo le kena tibure. Eleki qualare 
eulake lotukapusa bete lotukapusa ale 
kinu quelere bei itiki ominerepi leke 
ite ibunui? Lotukapusa ekeu luri soso 
quele laumo emata neka jo pone 
ebeteke loko mitale ale keu katoli 
lotukapusa tiabuinide mo soko ite lua 
mata neka. Mitale katoli lotukapusa 
Eleki 
Eleki pone lesi qualare peneka. 


tiabuini. quele eseli lakwali. 


Erzähler: Hendrik Lumamuliinai, Uwit. 
‚ Freie Übersetzung bei Jensen, Hainu- 
wele, Nr. 302, S. 326. — Gegenspieler 
der Schildkröte ist nicht, wie dort an- 
die Eidechse, 
Spinne, quala (nach Sierevelt kwalakwe). 


25. TUNI LATUKOLANE KAI 
NIBINA KAI NIANAJA 

Latukolane eni bina nitokune laumo 
ei djue neka. Eleki Latukolane ikeu 
niqua apale maralane kai marele. 
Ikeujo italuke nibina bete sopo quete 
bina soko bunui jake, po quete ma- 
quai soko bunui jo kaka tiabuini dana 
ini buainai tolae mlete lane, leke au 
leu au selue leke au requa bete bunui 
peneka. Taqualimosajo eni bina ei rue 
erue lopejo quete maquai. Eleki inai 
keu ibetei malau hena nurui kai manu- 
luma telui buai. Elejo Latukolane ni- 
bina ei bunu kambine inai ei kakaje 
esi tiabuini ei rana sibuainai quebue 
eike nimaquai. Taqualimosajo nima- 
quai ileu lomei nibina ibeteke utu ini 
maquai au due peneka po quete ma- 
quai soko au bunui peneka nibuainaide 
ere ale selue kai nikubure ere. Jo 
saisapo ilemake nimaquai jo nianare 
mlau hena nurui peneka kai manu- 
luma telui buai. Ei lemake nimaquai 
beteke au keu kerie quele mina repa 
ole mina birike ai mina. Jo saisapo 
ilemake nimaquai jo ikeu susu ni- 
anare. Laquai saemeire ikeu susu 
nianarejo imei mone. Ele manuteluire 
etetaele ileke manure eliku; luasi keu 


gegeben, sondern die 


lelu queune sabu ulate musu queune, 


iti luasi doma mape meite leini. Ele 
luasi tetue kura inai sae. Eleki luasi 
sa kena kura meide. Eleki luasi keu 
niqua niane kena makadue luasi keu 
jo tetue latale otoi meide. Eleki ei 
balauque manure kena kurarejo otoi 
meire emalaqua kai seselujo Juma 
batu misete sae. Eleki luasi due kenae. 


H. Niggemeyer: / 
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len wir es machen), sondern geht ihr alle 
(und) ziindet ein groBes Feuer am Teichufer 

an, damit ihr mich mit diesem Feuer ver-. 
brennt. Nehmt (dann) Wasser, um das Feuer 

auszugieBen, damit ihr mich essen konnt! 

Dann gehen sie (und) ziinden ein Feuer am 

Teichufer an. Dann sagt die Schildkröte: 
Werft mich um, aber werft mich nicht auf den 
Rücken, lieber mit der Seite nach oben! Dann 

werfen die Spinnen die Schildkröte ins Feuer 
— aber nicht in das Feuer, sondern in den 
Teich! Da befiehlt die Spinne dem Frosch: | 
Frosch, trinkst du das Wasser von unserem” 
Räuber, damit wir ihn töten (können)? Der 
Frosch geht hin (und) saugt das Wasser bei- 
nahe ganz auf, aber die Schildkröte sagt zur 
Garnele: Wenn du nicht gehst (und) den 
Frosch in den Bauch kneifst, sterben wir beide! ° 
Die Garnele kneift den Frosch in den Bauch. — 
Da geht das Wasser wieder auf seinen Platz. 
So ist die Schildkröte stärker als die Spinnen. 


un 


iO het 


25. Geschichte von Latukolane, seiner Frau 
und seinen Kindern. 

Latukolanes Frau istschwanger, nicht lange 
(mehr und) sie gebiert. Da geht Latukolane ° 
aus, um Schweine, Hirsche und Kuskus zu ~ 
jagen. Er geht, aber er befiehlt seiner Frau: — 
Wenn es ein Mädchen ist, so töte es nicht, h 
wenn es aber ein Knabe ist, so töte ihn! 
Schneide aber seinen Bauch auf, nimm sein — 
Herz (und) lege es oben auf das Gestell, da- — 
mit ich es sehe, wenn ich zurückkehre, damit © 
| 

4 


rare 


— 


ich weiß, daß du ihn getötet hast! Nicht lange 
danach gebiert seine Frau einen Knaben. Da « 
bringt seine Mutter ihn flußabwärts ans Ende «. 
des Dorfes, zusammen mit einem Hühnerei. | 
Dann tötet Latukolanes Frau eine Ziege, #. 
schneidet ihren Bauch auf, nimmt ihr Herz, 4 
röstet es (und) wartet auf ihren Mann. Bald | 
danach kommt ihr Mann (und) seine Frau sagt © 
zu ihm: Ich habe geboren, aber einen Knaben. 

So habe ich ihn getötet. Dort siehst du sein 
Herz und dort sein Grab! Aber sie betrügt I 
ihren Mann, denn ihr Kind ist am Ende des © 
Dorfes, zusammen mit einem Hühnerei. Sie 
betrügt ihren Mann (und) sagt: Ich gehe erst 
Wasser schöpfen, Bambus schlagen, Holz 
spalten! Aber sie betrügt ihren Mann, denn 
sie geht ihr Kind säugen. Einmal geht sie ihr { 
Kind säugen, aber es ist nicht mehr da. Denn 
das Hühnerei ist zerbrochen, damit das Huhn 

es (das Kind) tragen (kann) (?). Die beiden 

gehen durch ein Tal, überklettern einen Berg : 
(und) steigen in ein Tal hinab, bis sie beide 

an das Meeresufer kommen. Da treffen die 
beiden ein Pferd. Dann besteigen sie das 
Pferd und die beiden reiten (und) suchen nach _ 
einem Platz, auf dem sie wohnen können. Sie — 
reiten (und) finden ein .(passendes) Stück. 
Land. Da stößt (?) er das Huhn auf das Pferd, 
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Taqualimosajo tamata sie butuisa 
bei Latukolane ini quetela si lulu lai- 
ului bei mpai lomei. Elejo. maquai 


-meire inamakesi esi doma, ile taneu 


imi mere bei siasi? Siesi beteke ami 
meire bei Latukolane niquetela, Ile 
taneu imi ono saisa? Siesi beteke ami 


- niqua iane. Ile beteke utu sie imi 


tatike etemere mina. Ikeu sa kena 

kai nimanuere doma malau 
meite, ile balauque manude kena ku- 
rare jo meite mata lara lua. Ele siesi 
dana iane. Iti boka leki siesi beteke 
doma meire noma. Siesi beteke utue 
ile ami leu neka, po ile beteke imi 
doma beteke utue Latukolane kai ni- 
bina kai niquete hena toini bete petu 
lua imi pusumi bina maquai quetele 
tone elake bina maquai imi pusumi 
mai. Siesi lomei mosajo ile jono luma 
pela peneka. Petu lua mosajo Latu- 
kolane kai nibina kai hena toini 
sibusa. Ile beteke imi due etemere 
mina. Ele ile beteke au hoteku latu 

_ meide Latukolane kai nibina si tolae 
quetelanai kai nimanuluma telui buai; 
doma debai ata. Eleki Latukolane ni- 
bina inete beteke mere auku anae! Ele 
telusi dani kena lomai. Eleki si due 
etereka eti pela. 


Erzähler: Hendrik Lumamuliinai, Uwit. 
Freie Ubersetzung bei Jensen, Hainu- 
wele, Nr. 354, S. 370. 


26. EHNUSU BEI MATABINA LAI 
KAI UPUI SIELUAJA 

Debai sae matabinane ei moa quele 
musute kene ei hlubu pia. Quele musu 
matabinane ei ulake upui luasi dulu 
_lopeuwe. Matabinane ei hmusue eni 
_ laidje bei nanaqualadje, elekai iono 
- kena pia. Matabinane ei hlubu pela 
ei koti uke upui luasi saa, sikane. 
Debatja ei ulake luasi; debamakete 
kai upui kuluei. Luasi selui ei hmusue 
nanaqualadje elekai luasi siakei: Oho 
oho upu itelui kane upu alemu lajo! 
Matabinane eijumbe indua einselu au 
elemedje, au rue kai luamine? Aka- 
mau telusi ono makantulu, matabi- 
nane talu luasi pinake betu po kena 
au mo, luami keu loko au endau kate- 
lare. Pinake luasi betu kena mata- 
biane mone! Luasi keu lolau katelare 
kena matabinane mo. Luasi koti upu 


 aleme etia, upu aleme etia? Luasi lia 


lope, kena pia mutui ekele. Luasi lope 


|  siselue, luasi lepa uke lomai, medje 
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und (schon) ist das Stück Land sauber undsie 
sehen ein schönes Haus aus Stein. Dann 
wohnen die beiden darin. 


Nicht lange danach kommen zehn Menschen 
aus Latukolanes Gefolgschaft am Ufer entlang 
hierher. Da hält dieser Mann sie alle an, (und) 
er fragt: Von wem kommt ihr? Sie alle sagen: 
Wir sind von Latukolanes Gefolgschaft. Er 
fragt: Was (wollt) ihr machen? Sie alle sagen: 
Wir (wollen) Fische fangen! Er sagt zu ihnen: 
Wartet zunächst hier! Er geht, steigt mit 
seinem Huhn aufs Pferd (und kommt) bis ans 
Meer. Er stößt (?) das Huhn auf das Pferd: 
siehe da, das Meer teilt sich und wird trocken. 
Da nehmen sie sich Fische. Als sie viele 
(haben), sagen sie: Es ist jetzt genug! Sie 
sagen zu ihm: Wir kehren jetzt zurück! Aber 
er sagt: Wenn ihr angekommen seid, sagt zu 
Latukolane, zu seiner Frau, seiner Gefolg- 
schaft und dem ganzen Dorfe: Nach zwei 
Tagen kommt ihr alle, Frauen und Männer, 
große und kleine Knaben und Mädcher hier- 
her! Bevor sie herkommen, macht er das Haus 
fertig. Zwei Tage sind noch nicht (um), da 
kommt Latukolane mit seiner Frau und dem 
ganzen Dorfe. Er sagt: Setzt euch zunächst! 
Dann sagt er: Dies ist mein Rätsel: Latuko- 
lane und seine Frau legen ein kleines Kind 
und ein Hühnerei nieder! Viermal (fragt er). 
Da denkt Latukolanes Frau und sagt: Er ist 
mein Kind! Da weinen die drei miteinander. 
Dann bleiben sie da bis zum Ende. 


26. Geschichte von der alten Frau Lai 
und ihren beiden Enkelinnen 


Einmal kocht die alte Frau warmes Wasser, 
um damit Sago anzurühren. Als das Wasser 
heiß ist, befiehlt die alte Frau ihren Enke- 
linnen, hinabzusteigen (aus dem Pfahlhaus). 
Die alte Frau reibt ihren Schmutz von ihrem 
Körper und macht davon Sago. Als die alte 
Frau fertig ist mit Anrühren, ruft sie ihren 
beiden Enkelinnen zu, heraufzuklettern, (und) 
sie essen. Jedesmal schickt sie die beiden fort; 
ein anderes Mal beobachten die Enkelinnen 
sie. Die beiden sehen, (wie) sie ihren Körper 
abreibt. Da erschrecken die beiden sie: Oho, 
Großmutter, wir beide essen deinen Schmutz, 
Großmutter! Die alte Frau sagt: Jetzt (?) seht 
ihr mich hier, (aber) bleibe ich bei euch 
beiden? Abends machen die drei ihren Schlaf- 
platz zurecht, (und) die alte Frau sagt zu den 
beiden: Wenn ihr morgen früh wach werdet 
fund) mich nicht seht, so kommt ihr beide zu 
mir in den Süßkartoffelgarten! Am anderen 
Morgen werden die beiden wach (und) sehen 
die alte Frau nicht mehr. Die beiden gehen 
zum Garten (und) treffen die alte Frau nicht. 
Sie rufen: Großmutter, wo bist du? Groß- 
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matabinane medje pene! Luasi lia 
loko pia uwei medje, nunutului, aba, 
lopu, piabatai, quelaque, piatinai Kai 
Luasi dana 


luasi leu 


pela peneka. 
elekai 


opatinai 
piare kai opatine, 


lomei lumane. 


Erzähler: C. Ellij, Riring. 
Inhaltsangabe bei Jensen, Hainuwele, 
5.70. 


27. EHNUSU BEI QUETE QUASOI 
SIELUAJA 

Quetele lua mede inai kai amai 
luasi ehlekesi peneka. Mei luasi lu- 
mare batuke niquele buai esa, kai ala 
inai esa. Ala medje luasi dunue masa, 
elekai luasi akalinakele. Quete eme- 
narei ei supue, elekai ei kanele. 
Betai emulie ei djani, elekai betai ei 
lepa ukai be raniake, tatike aku 
niqua loko inaku kai amaku. Luasi 
teta niquele buai medje, kai emenarei 
ei liku leini, emmuli ei due leleini. 
Ei keu keu ei tetu henasa ei kania 
imi selu inaku kai amaku luasi 
etemedjeo? Mo! Ei lia leneka, tetu 
henasa ei kania imi selu inaku kai 
amaku luasi etemedjeo? Mo! Ei lia 
leneka. Ei tetu hena medje elekai 
kania imi selu inaku kai amaku ete- 
medjeo? Ami selui ei jetendaure. 
Quetele medje ei lolau tetue inai 
amai luasi. Inai kai amai luasi onoi 
elika pine ale lomedje? Quetele iombe 
au mai le tone ei djani hoko ina kai 
ama iti leu lokoi. Inai kai amai luasi 
ombe ami leu moneka. Po ale leu 
noma, aliku luami halabane re seli 
inamu kai amamu luama. Akeu po 
tiamu esene atolae, karaulie, tatike 
ekoti pine ahali sa. 


Quetele medje ei keune bei inai kai 
amai luasine. Ei keu tiai sene ei tola 
halabane medje kai djaulie, eihali jo 
manane pela peneka kai kane. Kane 
pela ei keu sosoli doma mei betai, ei 
koti ale mepimo? Au mei. Buka metu! 
Betai iombe au buka mo le ale ma- 
kete mabunu au. Iombe mo medje 
au! Po betai iombe ale lemake. Betai 
poije oba inai medje lopai lale, kai 
belai ei suwele loko einiere saka esa. 
Elekai ei buka meturene. Betai kania 
inaku kai amaku luasi etikasa? Inaku 
kai amaku luasi leu mone! Kai betai 
ei djani. Betai iombe ranijake, tatike 


H. Niggemeyer: ‘ 


mutter, wo bist du? Die beiden blicken hin 
(und) sehen einen alten Sagobaum, der da 
steht. Die beiden gehen hin, sie sehen ihn an, 
die beiden sagen einander: Dieser ist die alte @ 
Frau! Die beiden blicken hin zum Sagostamm: 
eine Waschwanne, eine Mehlwanne, ein Sago- 
klopfer, ein Stück Sagostamm, Sagomark, 
Sagomehl und eine Sagobreischale sind schon … 
fertig! Die beiden nehmen den Sago und die 
Sagoschale, dann gehen sie zurück zu ihrem : 
Haus. 


27. Geschichte von zwei Waisenkindern 

Mutter und Vater haben diese beiden Kir- 
der verlassen. In ihrem Haus ist nur eine 
einzige Kokosnuß und ein Reiskorn. Dieses . 
Reiskorn kochen die beiden gar, dann nehmen 
sie es weg. Der Altere bekommt es, und er iBt - 
es. Der jüngere Bruder weint. Da sagt sein ~ 
Bruder zu ihm: Weine nicht, ich werde nach 
unserer Mutter und unserem Vater suchen. 
Die beiden spalten die Kokosnuß, und der 
Ältere nimmt die eine Hälfte mit, der Jüngere © 
bleibt mit der anderen Hälfte zurück. Er geht © 
und geht, trifft auf ein Dorf (und) fragt: Habt ~ 
ihr meine Mutter und meinen Vater hier 
gesehen? Nein! Er geht weiter, trifft auf ein 
Dorf (und) fragt: Habt ihr meine Mutter und » 
meinen Vater hier gesehen? Nein! Er geht 
weiter, trifft auf ein Dorf und fragt: Habt ihr 
meine Mutter und meinen Vater hier gesehen? 
Wir haben ihn dort weiter flußabwärts ge- 
sehen! Das Kind geht hin (und) trifft seine — 
Mutter und seinen Vater. Seine Mutter und 
sein Vater zürnen ihm: Warum kommst du 
hierher? Das Kind sagt: Ich komme, weil der 
Kleine weint, wir (wollen) also zu ihm zurück- 
gehen, Mutter und Vater! Seine Mutter und © 
sein Vater sagen beide: Wir kehren nicht 
mehr zurück. Aber gehe du nur heim (und) - 
nimm unseren Bezoarstein mit. Er ersetzt uns 
beide, deine Mutter und deinen Vater. Wenn 
du Hunger hast, lege ihn hin, wende dich um, 
warte (bis) er ruft (und) dreh dich dann 
wieder um! | 


Das Kind geht fort von seiner Mutter und 1 
seinem Vater. Er geht (bis) er Hunger hat, 
(dann) legt er den Bezoarstein nieder und 
wendet sich um. Er dreht sich wieder um — 
und schon ist das Essen fertig! Und er iBt. (Als 
er) mit essen fertig ist, geht er weiter bis zu — 
seinem Bruder und ruft: Bist du da oder nicht? _ 
Ich bin hier! Offne die Tür! Sein Bruder sagt: _ 
Ich öffne nicht, weil du ein Fremdling bist 
(und) mich tötest! (Der Bruder) sagt: Nein, — 
ich bin es doch! Aber sein Bruder sagt: Du 
lügst! Da wirft der Bruder das Stück (Kokos-) — 
Schale in das Innere des Hauses und sein 
Bruder paßt es an das Seine. Sie sind wie ein 
Stück. Darauf öffnet er die Tür. Er fragt: Wo $ 
sind meine Mutter und mein Vater? Meine ’ 
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 luai kane. Halabane medje ei tolaele 
endete luma. Luasi sa lolete mananu 
pela peneka; kai luasi kane. Pinake 
luasi betu luasi lumare eono luma 
batu elake lakwaiesa. Kolotji bei 
mase, mera bei mase, makantulu bei 
mase, mei luma lalei bei mase pusue. 


Erzähler: C. Ellij, Riring. 
Freie Übersetzung bei Jensen, Hainu- 
wele, Nr. 43, S. 99. 


28. KESI KAI ASU 


_Debai sae kesi ekeu etetue asu. 
Kesi elepa uke asu be mai leke itei 
sa lasete. Asu eumbe au mo le au sa 
tequa mo. Kesi eumbe tatike au sa. 
Kai lualu queune, Lualu tetue lase- 
taini, kai kesi esa. Endetetu lasete 
niaque inai sae. Kesi ekoti kwebe 
saisa medje? Asu eumbe mere raja 
eini kolopou. Kesi eumbe tatike 
auwetake mina. Asu eumbe jake le 
raja iono. Kai kesi erana sialudje kai 
etakene. Niaque ebole kesi siaquadje 
kai utetu lopeuwe. Asu kete niaque 
kai etie kesi. Lualu queu leneka 
utetue seletalai. Elekai kesi eumbe 
kwebe saisa medje? Asu eumbe medje 
raja eni lahu. Kesi eumbe kwebe au 
lakae mina. Asu eumbe jake le raja 
iuno. Kesi eumbe mulamo. Kai asu 
eumbe tatike au queu raka, pine ale 
lakae sa. Asu ekeu kabuni elekai 
ekoti lakae no! Kesi lakae elekai 
seletesi inadju usiri quete kesi, kai 
kesi enaja loko asu, asu eselu kesi 
emaliele titinadjeneka. Lualu queu 
leneka utetue asu taini. Elekai kesi 


- cumbe kwebe medje saisa? Asu eumbe 


mere raja embina eini beda. Kesi 
eumbe au pake bei totoanai. Asu 
eumbe jele po au queu mina pine ale 
pake sa. Asu ekeu kabuni kena aila- 
muti lebui kai ekoti no! Epake pela 


x 


isi boini kai keu loko asu ekoti kwebe 


ale etia? Asu eumbe auwetemedje. 
Kesi eruwe kena ailamuti medje ele- 
" kai ekoti kwebe! Wo! Kwebe! Wo! 
Kesi enasu kai tetuke simuri kai 
emata ne. 


Erzähler: C. Ellij, Riring. 
Freie Übersetzung bei Jensen, Hainu- 
wele, Nr. 305, S. 330. 


29. EHNUSU BEI SUPU ALA MENAI 

Debai sae entuane eni nane Tuale, 
ei butu tuae. Bebelete lomei ei butu 
eni tuare emei moneka. Debatja ei 
mai mai butu eni tuare emei moneka. 


x 
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Mutter und mein Vater kommen beide nicht 
mehr zurück! Da weint sein Bruder. Sein 
Bruder sagt: Weine nicht, wir beide werden 
essen! Er legt den Bezoarstein oben in das 
Haus. Dann klettern die beiden nach oben ins 
Haus: das Essen ist schon fertig! Und die 
beiden essen. Morgens, als sie wach werden, 
ist ihr Haus plötzlich zu einem großen Stein- 
haus geworden. Der Stuhl ist aus Gold, der 
Tisch ist aus Gold, das Bett ist aus Gold, alles 
im Hause ist aus Gold. 


28. Affe und Hund. 

Einmal geht der Affe (und) trifft einen 
Hund. Der Affe sagt zum Hund: Komm, wir 
wollen einen Lansat-Baum erklettern! Der 
Hund sagt: Ich nicht, weil ich nicht klettern 
kann! Der Affe sagt: Ich werde klettern! Die 
beiden gehen fort. Die beiden finden einen 
Lansat-Baum, und der Affe klettert hinauf. 
Oben im Lansat-Baum ist eine Schlange. Der 
Affe ruft: Freund, was ist das? Der Hund sagt: 
Das ist der Gürtel des Radja! Der Affe sagt: 
Ich werde ihn umbinden! Der Hund sagt: 
Nein, weil der Radja böse wird. Und der Affe 
nimmt ihren Schwanz und bindet ihn um. Die 
Schlange preßt die Hüfte des Affen und die 
beiden fallen hinab. Der Hund beißt die 
Schlange und er befreit den Affen. Die beiden 
gehen weiter (und) finden ein Bienennest. Da 
sagt der Affe: Freund, was ist das? Der Hund 
sagt: Das ist der Gong des Radja! Der Affe 
sagt: Freund, ich will ihn schlagen! Der Hund 
sagt: Nein, weil der Radja böse wird! Der 
Affe sagt: Das macht nichts! Und der Hund 
sagt: Ich werde aufpassen gehen, dann magst 
du ihn schlagen! Der Hund geht (und) ver- 
steckt sich, dann ruft er: Schlage ihn nur! Der 
Affe schlägt ihn. Da kommen die Bienen her- 
aus und stechen den Affen. Und der Affe läuft 
zum Hund. Der Hund sieht den Affen und 
lacht ihn ganz richtig aus. Die beiden gehen 
weiter (und) finden Hundekot. Der Affe sagt: 
Freund, was ist das? Der Hund sagt: Das ist 
der Puder der Radjafrau! Der Affe sagt: Ich 
will ein wenig davon gebrauchen! Der Hund 
sagt: Gut, aber ich gehe erst fort, dann magst 
du ihn gebrauchen! Der Hund geht, versteckt 
sich unter einer Baumwurzel und ruft: Los! 
Als er es gebraucht hat, stinkt er. Und er geht 
zum Hund (und) ruft: Freund, wo bist du? 
Der Hund sagt: Hier bin ich! Der Affe setzt 
sich auf die Baumwurzel und ruft: Freund! 
Wau! Freund! Wau! Der Affe wird böse, wirft 
sich auf seinen Rücken und stirbt. 


29. Geschichte, wie zuerst der Reis kam 
Einmal zapft ein alter Mann namens Tuale 
Palmwein. Zeitig (kommt er) her, um seinen 
Palmwein zu zapfen, (aber) er ist nicht mehr 
da. Nochmal kommt er seinen Palmwein zap- 
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Debadje ei duwekele. Ei liajo leane 
etati entuane bei lanite mulini. Ei 
lomei endeae Tuale nituare. Tuale 
iombe oho oho! Ale endeae aku tuare 
jo! Entua ‘lanite muli iombe salah 
tina njeka, po iteluai ei sopateke 
lomai noma. Elekai Tuale iombe 
ijele. Entua lanite muline iombe 
petulua ale mai leke ale keu kai au 
endete aku henare mina. Tuale iombe 
ijo. Petu luare Tuale ei lomei jo, 
entua lanite mulini lamake pene. 
Entua lanite mulinei ei lepa loko 
Tuale be amatapola. Tuale ei mata- 
pola ei sinare jo eindete lanite mulini 
pene.Tuale eiduwe endete lanite muli 
petua itu. Ei iono maka leure, ei djana 
ala inai sae kai ei bunikele kena ni 
tabule. Tamata lanite muline si niquai 
le tinake Tuale ei bunike saisa. Eisi 
niqua pusui jo sisupu saisa mo. Tuale 
nisopate iombe ale matapola leke aku 
betealeno. Tuale ei matapola, ehkutu- 
kei djejo eimpe tuaresi uwedje pene. 
Bobanu nei ei sola endinu, kai jata- 
nane ala inai medje. Ala medje ekusu 
menai medje esi unui esa. Ita taune 
suike jatanane lenaka, po boka tinai 


mosa. Jatanane rebadje leque, po 
eijulu leque eu boka pene. Taun 
suike jatanane leneka, manu nusa 


mulini eu rulu kai elu quanele. De- 
badje ei mai kai djuwekele. Ei liajo 
leane etati manu lola toini. Tuale ei 
bua kai tete leane medje kai teuwe, 
kai leane eleu neka jo manuru elu 
leu mone. 


Erzähler: C. Ellij, Riring. 


30. EHNUSU BINA MAKABITI 

Kena menaide tamata bina sopo 
intukune nisake lelela tibuini, dana 
batuke quetele jo inai matane. Elere 
kai laquai sae meide bina beluque 
uke kai desa intukune mei lau mo- 
neka idue deneka. Kai ini moquaide 
keu beini ne, le laleide noai quate, 
lakae lelai de deneka. Kai moquai 
keune, taluke inai be daka quetele 
mimise, au keu neka, le laleku noa 
kubina quate. Kuruke ini moquai keu, 
elejo marele edulu lokoi, eatetuke 
bina tukune meide duai be imi pamuli 
imi baba soko lupe aude. Leque ma- 
rele lerui iti quetele busa, eatetuke 
pusu lerumatai kai siaturane pusue 
pusue. Pela kai marele sa lolete aine. 
Bulane inai ini moquaide leu iome 


H. Niggemeyer: 


fen, (aber) er ist nicht mehr da. Ein (drittes) 


Mal bewacht er ihn. Er blickt hin: oh, ein 


Regenbogen läßt einen alten Mann vom Ende 


des Himmels herab. Er kommt her und stiehlt . 
Tuales Palmwein. Tuale sagt: Oho, oho! Du » 


stiehlst meinen Palmwein! Der Alte vom 
Himmel sagt: Schon recht, (es ist meine) 
Schuld, aber wir beide wollen einander 


Freunde werden! Da sagt Tuale: Gut! Der 


Alte vom Himmel sagt: Nach zwei Tagen # 


kommst du her, um mit mir nach oben in mein - 


Dorf zu gehen! Tuale sagt: Ja! Nach zwei 


Tagen kommt Tuale her, der Alte vom Him- © 


mel wartet schon. Der Alte vom Himmel sagt 
zu Tuale: Schließe deine Augen! 
schließt die Augen: oh er ist schon oben im 


Himmel! Tuale bleibt sieben Tage oben im - 


Himmel. (Dann) macht er sich bereit (?), zu- 
rückzukehren. Er nimmt ein Reiskorn und 


Tuale 4 


versteckt es in seinem Penis. Die Himmels- ~ 
leute durchsuchen ihn, weil Tuale vielleicht © 


etwas versteckt. Sie durchsuchen ihn ganz, 


aber sie finden nichts. Tuales Freund sagt: 


Schließe die Augen, damit ich dich hinab- | 
bringe! Tuale schließt die Augen. Er er- 


schrickt: oh, er ist schon unten am Stamm 


seiner Weinpalme. Frühmorgens richtet er 
den Garten her, und er pflanzt dieses Reis- 
korn. Der Reis wächst (und) zunächst hat er 
eine Ähre. Nach einem Jahr pflanzt er wieder, 
aber er hat noch nicht viel. Er pflanzt noch 
einmal, (und) als er pflückt, hat er schon viel. 
Im folgenden Jahr pflanzt er wieder, (aber) 
Vögel vom Ende des Landes (vom ganzen 
Land) kommen und fressen den Reis. Da geht 
er hin und bewacht ihn. Er blickt hin: oh, ein 
Regenbogen läßt einen ganzen Schwarm 
Vögel herab. Tuale springt auf und zerschnei- | 


det den Regenbogen, und der Regenbogen \ | 
geht zurück, aber die Ren kehren nicht i 


mehr zurück. 


30. Geschichte von einer Wöchnerin 
Zuerst öffnete man den Frauen, wenn sie 
schwanger waren, immer den Leib (und) 
nahm nur das Kind, die Mutter aber starb. So 
ist auch einmal eine junge Frau, die eben + 
heiratete, schwanger und sie soll bald ge- 
bären. Und ihr Mann geht fort von ihr, weil 
er großes Mitleid mit ihr hat... 


Er belehrt die schwangere Frau allein (und ~ 
sagt): Macht es hinten und oben so wie ich! . 
Dann behandelt der Kuskus sie, bis das Kind 
kommt, er lehrt alle Medizinen und alle seine 


Heilvorschriften. Als er fertig ist, klettert der il 


Kuskus (wieder) nach oben in den Baum. Nach 


+ nr soit >} "2.2 


ds Prey 


SEEN 


.UndderMann | 
geht fort (und) befiehlt seiner Mutter: Achte 1 
gut auf das Kind, ich gehe fort, weil ich großes & 
Mitleid mit meiner Frau habe. Als ihr Mann * 
gegangen ist, kommt ein Kuskus herab zu ihr. Ÿ 
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queu selu loko kwanai kai kubina 
_ninitulataide. Ibusa jo kutukini le ini 
bina, iome au bitine ale mata peneka. 
Keu itaneu be sia atetuke ale iti 
amise? Inbina beteke be mo le mare 
sibaque atetuke au. Kai inmoquai 
laleide endina ne. Po taluke in- 
moquai asa marele soko bunu mare 
sibaque jake. — Tinai pimo au dequa 
mo, au lene bei elakeinai du. 
Erzähler: Titus Liline, Riring. 
Inhaltsangabe bei Jensen, Hainuwele, 
S. 118. 


1 

31. EHNUSU BEI TUANA ISIONO 

DIBANE, ISI KOHO HENA 

Menaide litaru ubusa loko hena 
meide isi nane Timoli, kena kotie soi 
lahane rarulu1), Eleke hena meide isi 
lene okosi, betine isi busa kena 
misete. Kuruke tati elane lopejo ue 
lokosi, jo elane lolo pene, quele sa 
hena peneka. Lita meidu quele isi 


k : upui, soko queu lorere nisake quele 


keu lulusi. Kai litadu uono quele 
dame, iti hena koho pusu laquaiesa. 
Tamata maka matade isi boqua laquai- 
esa, usata telu mata pususi. Batuke 
tamata lua isi naija bei mei ehleule(?). 
Kai luasi leu lomei beteke kena sie 
pususi be koho pusu hena Timoli 
pene, le litaru busa loko ami, po lita 
misete mo, le lita quele isi upui, isi 
lemaque ami be isi kotie soi, jo mo 
le koho itiki hena. — Ehnusu meide 
tinai, isi butaide ereda sa, lau bei 
hena Liline mo. Po kalau keu lokole, 
suke tola aibubui kena sa le moli 
nabu blulute. Isi tibuanai da, po sai 
keu lokole mo, le moli, tibu meide 
kusu kena tapele lebui, ebusa pe 
Tolamatai lau bei hena Nonali mo. 

Erzähler: Titus Liline, Riring. 

Freie Übersetzung bei Jensen, Hainu- 

wele, Nr. 132, S. 185. 


1) Diese Worte sind heute nicht mehr ge- 
bräuchlich, ihre genaue Erklärung war n:cht zu 
erhalten. Nach Angabe des Erzählers soll es 
sich um Pinang handeln, der bei Kakihan- 
Festen gebraucht wurde, 


32. EHNUSU QUETELE LELIE 
MANU LAKA 
Menaide quetele kai inai luasi ono 
endinu. Quetele inai iatelei mei tale, 
sapaa inai keu iquae bera ukui mei 
endinu, po lau bei quetele. Kuruke 
inai keu bei quetele, kai quetele idani 
iome suke susu. Dani, dani, po inai 
dequa leu lokoi mo. Inai iome dani 
quate jake le au iquai luaki bera 
"ukuide mina. Po kena keu menaide 
iobi quetele kena ilequetinai.  Eleke 
quetele dani dame, po dequa inai 
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einem Monat kommt ihr Mann zurück (und) 
sagt: Ich gehe nach meinem Kind und dem 
Grab meiner Frau sehen. Er kommt, aber er 
erschrickt über seine Frau, er sagt: Ich denke, 
du bist schon tot! Er geht (und) fragt: Wer 
lehrt dich, daß du gesund bist? Seine Frau 
sagt: Nein, ein Kuskus-Weibchen belehrt 
mich! Und ihr Mann ist im Herzen froh. Sie 
aber befiehlt ihrem Mann: Wenn du Kuskus 
jagst, darfst du Kuskus-Weibchen nicht töten! 
— (Ob die Geschichte) wahr ist oder nicht, 
weiß ich nicht, ich höre sie von den Großen. 


31. Geschichte von alten Männern, die Kaki- 
han machen und ein Dorf versenken 

Einmal kommen Geister in ein Dorf namens 
Timoli, in welchem sie um Pinang ... bitten. 
Da hören die Leute im Dorf auf sie, sie den- 
ken, sie kommen in guter (Absicht). Darauf 
lassen sie die Leiter hinab zu ihnen, aber 
kaum hängt die Leiter, da steigt schon das 
Wasser im Dorfe. Diese Geister sind die 
Herren des Wassers. Wohin sie gehen: immer 
folgt ihnen das Wasser. Und die Geister 
lassen das Wasser weiter steigen, bis das 
Dorf ganz und gar versinkt. Viele Menschen 
sterben auf einmal, dreitausend insgesamt. 
Nur zwei Menschen entfliehen von dort... 
Und die beiden gehen zurück und sagen allen 
Leuten: Versunken ist das ganze Dorf Timoli, 
weil Geister zu uns gekommen sind, aber 
nicht gute Geister. Denn die Geister sind die 
Herren des Wassers, sie betrügen uns, da- 
durch daß sie um Pinang bitten, aber nein! 
Sie versenken unser Dorf. — Diese Geschichte 
ist richtig, ihr Schauplatz ist noch da, nicht 
weit vom Dorf Riring. Aber wenn (man) nach 
dort geht, muß (man) Baumkronen nieder- 
legen (?), weil es verboten ist; schwere Gegen- 
stände hinabzuwerfen. Der Teich ist vorhan- 
den, aber (man darf) nicht hingehen, weil es 
verboten ist. Dieser Teich verschwindet in 
einem Erdloch, er kommt wieder zum Vor- 
schein an (einem Platz namens) Tolamatai, 
unweit des Dorfes Noniali. 


32. Geschichte von einem Kind, 
das sich in einen Kakadu verwandelt 

Einmal arbeiten ein Kind und seine Mutter 
im Garten. Die Mutter legt das Kind ins Gar- 
tenhaus, damit sie gehen (und) Keladi-Setz- 
linge im Garten pflanzen (kann), weit vom 
Kinde entfernt. Danach verläßt die Mutter das 
Kind. Und das Kind weint, es sagt, es will 
die Brust. Es weint (und) weint, aber die 
Mutter kann nicht zu ihm gehen. Die Mutter 
sagt: Weine nicht (so) sehr, denn ich (muß) 
erst unsere Keladi-Setzlinge pflanzen! Bevor 
sie wegging, deckte sie ihr Kind mit einer 
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iktuli lokoi mo. Idi iquae beraru jo 
lelene quetele italae mone, kai inai 
leu ne. Leu lomei jo quetele mei tale 
moneka, le lelei manulaka peneka. 
Quetele dibu menaide, sabuke kena 
ai Silolie. Hita sabuke kena ai makete 
lekwe. Inai sui lokoi dame, po supu 
quetele moneka, dibu dame, sapa mei 
di nabu iale ete inai lope dame. Eleke 
inai dani lokoi ne iome Otale — le 
quetele inane Otale — mai loko au 
pe! Po Otale iome ina mone au lelie 
lakatua Liline ne. Leque koti be ohia 
ohia! Le inaku mosie ini bera uku 
pulua mina! — Tinai pi mo au dequa 
mo, au lene bei tuana. 

Erzähler: Titus Liline, Riring. 

Freie Übersetzung bei Jensen, Hainu- 

wele, Nr. 281, S. 310. 


33. EHNUSU BEI QUETE MOQUAI 
TONA LUA, ISI BUNU TAMATA 
Menaide matabinane meide kai ini 

anae moquia lua isi due kena luma 

meide batu telu duasi, le quetela lua 
amase imata peneka. Pelapetu mata- 
binane ibita kanune, po ini ana luadu 
isi maneu quate. Pelapetu inai lake 
luasi be kalema quete jake, po kerike 
le amamu mata bei telu pendepe! Po 
quetela luaru isi lene moneka. Laquai 
mede kai lesi lalei neka, kai dedu 
luasi neka. Po quetele luaru isi lene 
loko inai mo, luasi isi nasuke inai kai 
naija ne. Luasi keu bulane inai, iti 
tete maquai inai mede dana kai ni- 
bolare, uluide pusue kai leu ne. Lau 
bei hena moneka kai luasi lasa aiba- 
tai, kena iono tanopole. Luasi supu 
manu inai mede kai ulake loko inai 
_beteke be luasi leu peneka. Eleke 
manude keu lope hena, beteke kena 
matabinane po matabinane lene loko 
manude mo, iome ini ana luadu isi 
mata peneka. Sapae lelepa elemeide 
jo tabuli lau bei hena moneka. Kutu- 
kini jo quetela luaru isi busa kai ulu- 
buaide kai bolade. Keu sapa luasi 
nopa luasi, laleide endinade betine 
luasi mata pene jo mosa! Kai koti sie 
mai sikinu kane mei Juma, ono maru 
iti pita. 

Erzähler: Titus. Liline, Riring. 

Freie Ubersetzung bei Jensen, Hainu- 

wele, Nr. 395, S. 402, 


H. Niggemeyer: Alune-Sprache 
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Matte zu. Dann weint das Kind weiter, aber 

die Mutter kümmert sich nicht darum. Sie 

pflanzt diese Keladi und sie lauscht, aber das 

Kind weint nicht mehr. Und die Mutter geht | 
zurück. Sie kommt her, aber das Kind ist 
nicht mehr im Gartenhaus, weil es sich in 

einen Kakadu verwandelt hat. Das Kind fliegt 
erst, dann läßt es sich auf dem Baum Silolie < 
nieder. Dann läßt es sich auf einem anderen « 
Baum nieder. Die Mutter läuft hinter ihm her, 
aber sie bekommt das Kind nicht mehr. Es © 
fliegt weiter, während es eine Kanarinuß für — 
seine Mutter hinabfallen läßt. Da sagt seine © 
Mutter weinend zu ihm: Otale — denn der 

Name des Kindes ist Otale —, komm zu mir « 
herab! Aber Otale sagt: Nein, Mutter, ich — 
habe mich in den Kakadu Liline verwandelt! 
(Und) er ruft weiter: Ohia, ohia, weil meine 

Mutter lieber auf ihre Keladi-Setzlinge auf- « 
paßt! — (Ob die Geschichte) wahr ist oder — 
nicht, weiß ich nicht, ich höre sie von den Alten. — 


33. Geschichte von zwei kleinen Knaben, 7 
die einen Menschen töten 4 
Einmal wohnten eine alte Frau und ihre © 
beiden Knaben in einem Haus aus Stein, sie « 
drei allein, weil der Vater der Kinder schon i 
tot ist. Jeden Tag webt die alte Frau Faser- 
rôcke, aber ihre beiden Kinder sind sehr - 
unartig. Jeden Tag ermahnt die Mutter die 
beiden: Spielt nicht (zu) sehr, sondern arbei- * 
tet, weil der Vater von uns dreien schon tot I 
ist! Aber die beiden Kinder hören nicht. Ein- ~ 
mal wird sie böse und schlägt die beiden. Aber « 
die beiden hören nicht auf ihre Mutter, die “ 
beiden zürnen ihr und laufen weg. Die beiden H 
gehen einen Monat lang, bis sie einen Mann « 
töten. Sie nehmen sein Gewehr, seinen Kopf ~ 
und alles, und sie gehen heim. Nicht mehr 
weit vom Dorfe fällen die beiden einen Baum- } 
stamm, um einen Tanopole-Platz!) zu bauen. ~ 
Die beiden finden einen Vogel und schicken 
ihn zu ihrer Mutter, um zu sagen, daß sie 
beide schon zurückkommen. Da fliegt der 
Vogel hin zum Dorf und sagt es der alten 
Frau, aber die alte Frau hört nicht auf den « 
Vogel. Sie sagt: Die beiden Kinder sind schon : 


tot! Während sie hier sprechen, (ertönt) eine — 

Muscheltrompete nicht mehr weit vom Dorfe. f 
Erstaunt (sieht sie) die beiden Kinder mit « 
dem Kopf und dem Gewehr kommen. Sie geht À 
die beiden abholen und umarmt sie, froh im — 
Herzen. Sie dachte: beide sind schon tot, aber 
sie sind es nicht. Sie ruft alle Leute, sie kom- 5 
men, sie trinken und essen im Hause; sie 5 
tanzen Maro bis zum Morgen. Ÿ 


') Dieses Wort entspricht dem von Stresemann . 
erwähnten tanopane. So sollen die geweihten Häus- 4 
chen zum Aufbewahren der Schädeltrophäen bezeich- 
net werden, Ein anderer Name ist tainkole oder à 
sauwe (Stresemann, Religiöse Gebräuche, S. 322; zu. 
tainkole siehe auch Jensen, Drei Ströme, S. 91, 187 £.). 
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Tafel zur Umrechnung von Maya-Daten 


Tafel zur Umrechnung eines Longcount-Datums in ein julianisches Datum 
für die Thompson’sche Korrelation A = 584285 


Von 
Richard Weber 


Die folgende Tafel soll dazu dienen, ein Longcount-Datum in ein Datum 
des julianischen Kalenders umzurechnen 1), Die Tafel besteht aus vier Teilen 
I bis IV; diese sind so angelegt, daß in jedem der Reihe nach eine Stelle 
weniger von der LC-Zahl nachzusehen ist. Dabei ergibt sich, daB dies auch 
ungefahr unserem Kalender entspricht, indem Teil I die Jahrhunderte, Teil II 
die Jahrzehnte, Teil III die einzelnen Jahre und Teil IV die Bruchteile eines 
Jahres erfaßt. Daß Teil II in Gruppen zu je 20 eingeteilt ist anstatt zu je 10, 
wie man erwarten könnte, ist durch unsere Schaltjahre bedingt: Die Gruppe 
der Jahre von 0 bis 19 beginnt ebenso wie die von 20 bis 39 usw. mit einem 
Schaltjahr; bei einer Gruppeneinteilung zu je 10 trifft dies nicht zu, indem die 
Jahre von 0 bis 9 zwar mit einem Schaltjahr beginnen, ebenso auch die von 
20 bis 29, aber nicht die von 10 bis 19 und die von 30 bis 39 usw. Eine Zu- 
sammenfassung der vier Teile in nur zwei ist möglich, macht die dann ent- 
stehenden beiden aber unübersichtlich groß. Man hätte dann schließlich ein 
Lexikon, in dem für jedes vierte julianische Jahr das LC-Datum angegeben wäre 

Der Grundgedanke der Tafel ist am einfachsten an nachstehender Skizze 
zu sehen. Ein LC-Datum gibt ja die Anzahl der Tage an, die seit dem Tage 
13.0.0.0.0. verflossen sind. Diese Zahl L wird nun folgendermaßen in vier 
Summanden und einen Rest zerlegt: L = Ly + Lo + Lg + Lg + Rest. Dabei ist 
Li die Anzahl der Tage, die vom Tage 13.0.0.0.0. bis zum 0. Januar?) des 
höchstmöglichen vollen Jahrhunderts verflossen sind. La ist die Anzahl der 
Tage vom 0. Januar dieses Jahrhunderts bis zum 0. Januar des höchstmöglichen 
durch 20 teilbaren Jahres danach, Lg ist die Anzahl der Tage vom 0. Januar 
dieses vollen 20-Jahres bis zum 0. Januar des Jahres danach, in dem das gesuchte 
LC-Datum liegt. Und L; ist die Anzahl der Tage vom 0. Januar dieses Jahres 
bis zum 0. Tage des Monats, in dem das LC-Datum liegt. Der Rest ist natür- 
lich stets kleiner als 31 und gleich der Anzahl der Tage vom 0. Tage des frag- 
lichen Monats bis zum gesuchten LC-Datum selbst. 

Da L; die Tage von 13.0. 0.0.0. bis zu einem vollen Jahrhundert zählt. 
so steckt in dieser Größe eine Annahme über die Stellung dieses Datums 
im Julianischen Kalender, d.h. die Ahaugleichung. L ist also von der be- 


 nutzten Korrelation abhängig. Die hier gegebene Tafel ist für die Thompson’- 


sche Korrelation A = 584 285 berechnet. Die Zahlen Lo bis Lg dagegen zählen 
nur Tage in einem festen Intervall von z.B. 100 Jahren oder 4 Monaten; sie 
sind daher von der Korrelation unabhängig. 

Die Teile I bis IV geben nun an I = die Anzahl der Tage von 13. 0. 0. 0. 0. 
- bis zum 0. Januar der julianischen Jahre 0, 100, 200, ... 1500; eine Erweiterung 
der Tafel auf Jahre vor Chr. ist möglich; II = die Anzahl der Tage vom 
0. Januar eines vollen Jahrhunderts bis zum 0. Januar des 0., 20.,... 80. Jahres 
danach; III = die Anzahl der Tage vom 0. Januar eines derartigen vollen 
20-Jahres bis zum 0. Januar des 0) nla 202 2219 Jahres danach, wobei gleich 
berticksichtigt ist, daB das 0. Jahr sowie jedes 4. Jahr ein Schaltjahr ist; IV = 
die Anzahl der Tage vom 0. Januar eines Gemein- oder Schaltjahres bis zum 
0. Februar, 0. März, ... 0. Dezember. ‘Folgende Skizze soll dies veranschau- 


1) Beim Julianischen Kalenderist für die Zeit nach Chr. jedes Jahr, dessen Jahreszahl ohne Rest 
durch 4 teilbar ist, ein Schaltjahr mit 366 Tagen. Alle anderen Jahre sind Gemeinjahre mit 365 Tagen. 
Für die Zeit vor Chr. sind die Jahre Schaitjahre, deren Jahreszahl durch 4 geieilt den Rest 1 läßt. 
Diese Regel gilt ohne jede Ausnahme. 

7 2) Unter dem 0. Januar ist, wie bei den Astronomen üblich, der Tag vor dem 1. Januar zu ver- 
stehen, d. h. der 31.Dezember. 
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lichen. Als Beispiel wurde eins der drei Eingangsdaten der Dresdener Finster- 


nistafel D 52a gewählt, nämlich L = 9. 16. 4. 


112.37: 


Tag 13.0.0.0.0 


Beginn der christl. | Log CR, 
Zeitrechnung | 
0. Jan. 700 n. Chr. a 
40 Jahre | Lo = 2.1.0. 10-10 
0. Jan. 740 — 
15 Jahre | L = 15.3218 
| 0. Jan. 755 TI 
10 Monate [ L4 = 10204 
0.Nov. 755 = 
23 Tage Rest = Lae 
23. Nov. 755 —|— Summe = 9.16. 4.11. 3 
I . 4: Tafel II 
A aa Longcount a os Longcount 
0 Fer #122 12 0 Hs ty, Pe 
100 B22. 10872 19 20 LA a 
200 8758. 0,112 40 2. .0. 10. 10 
300 CIE AMIS 60 3./0415:19 
400 8518,73, 9712 80 4. As tae 
500 93.454 F1F 100 5.44 Bees 
600 PE HE AL: ee 5 ‘ 
700 SMS 16 Te 
800 9/18::9.26712 III 
900 £0279 3530.14 TF Tahra Ve 
1000 10.48.12. 9.22 STORE 
1100. 10.13.13. 13.7 SET U 0. 0. 0 
1200 10.18.15. 3.12 1 1. 0. 6 
1300 11. 3.16. 11. 17 2 2. 0.11 
1400 1118180209 3 3. 0.16 
1500 11.13. 19.10. 7 s + : 2 
Meike. FO anne SES 5 Sue 
s . . 
0. Januar 0. 0 0. 0 Ss 8 8:92.62 
0. Februar 1.11 4.11 9 9.0298 
0. März 2.19 3.0 10 10.0223 
0. April 4.10 4,11 11 11:79:28 
0. Mai 6. 0 6. 1 „12 12/7302 À 
0. Juni Fan a 712 13 yA aks | 
0. Juli 9.1 92 14 14. 3.14 
0. August 10.12 10. 13 15 51583719 
0. September 12. 3 12. 4 siF16 16. 4. 4 
0. Oktober 1313 13. 14 17 17. 4.10 
0.November 15. 4 15708 18 18.418 
0. Dezember 16. 14 16. 15 19 19,380 
(0. Januar 12570.255#1 220826) 852820 1 0. 583 


3) Man erinnere sich, daß die Mayadaten in ,Tun-Arithmetik“ angegeben sind. Das ist ein 
Zahlensystem mit der Grundzahl 20, bei dem aber ausnahmsweise bereits 18 (statt 20) Einheiten der 


zweiten Stelle eine Einheit der dritten Stelle ausmachen. 9. 16.4.11.3 bedeutet also 9. 202. 369 


+ 16. 20. 360 + 4. 360 + 11. 20 + 3. 


é As 
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= Gebrauchsanweisung: Man schreibe das gegebene LC-Datum 
_ hin und ziehe nacheinander gemäß den Teiltafeln I bis IV die jeweils höchste 
_ Zahl ab. Die neben diesen stehenden Kalenderangaben ergeben addiert das 
- gesuchte julianische Datum. 


Beispiel: 9.16. 4.11. 3 = gegebenes LC-Datum 


aus I: —9, 13: #1627 = 700). Jan. 0 
= 21041216 

aus Il: — 2. 0.10.10 = 40, Jan.0 
110 286 

aus III: — 15. 3.19 = 15, Jan.0 
== 16. 7 

aus IV: —15. 4= Nov. 0 

Rest TRES 23 


97:16:7 4.115) 3'S=:755 Nov. 23 


é Andere Korrelationen: Dieser Tafel liegt die Thompson’sche 
Korrelation A = 584 285 zugrunde. Will man eine andere A’ benutzen, so ist 
ie zu dem gegebenen LC-Datum die Differenz A’ — A zu addieren unter Berück- 
- sichtigung des Vorzeichens. Das so erhaltene geänderte Datum L’ ist nach den 
' obigen Anweisungen umzuwandeln. Zum Beispiel ist die Spinden’sche Korre- 
” lation A’ = 489 384. Also ist A’ — A = — 94901 = — 13.3. 11.1. Um das 
} Datum 9.16.4.11.3 nach Spinden umzurechnen, hat man davon die Zahl 
- 13.3. 11. 1 abzuziehen und erhält L’ = 9. 3.1.0.2 oder 496 Januar 26. 
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Die Tupari, ihre Chicha-Braumethode und ihre Gemeinschaftsarbeit 


(Vortrag, gehalten auf der Tagung der „Deutschen Gesellschaft für =~ 
Völkerkunde” in Köln am 18. April 1952) 


Von 
Franz Caspar | 


Mit 1 Abbildung 


Meine Reise 1948 in das Hinterland des Rio Branco, eines rechten Neben- 
flusses des Rio Guaporé, war nicht als Forschungsreise im Sinne einer volker- 
kundlichen Expedition gedacht. Dazu fehlte manches, und so War mir damals. 
auch nicht bewußt, daß meine Beobachtungen bei den von mir besuchten 
Stämmen eineLücke in der südamerikanischen Ethnographie ausfüllen könnten. 
Ferner möchte ich vorausschicken, daß die Tupari, bei denen ich etwa ein 
halbes Jahr verbrachte, erst seit 1927 mit Brasilianern und Europäern in 
Kontakt gekommen sind. Dann und wann haben sie seither in einer weit in" 
den unbesiedelten Tropenwald vorgeschobenen Gummisammelstelle, ein paar 
Wochen oder vereinzelt auch Monate gearbeitet, ohne im übrigen ihre Freiheit 
noch Wesentliches ihrer Kultur aufzugeben !). | 

Die bisherigen ethnographischen Berichte über die Tupari und auch über, 
die andern von Guaporé her erschlossenen Stämme dieses Gebietes verdanken 
wir Dr. E. Heinrich Snethlage, der leider — 1939 — starb, bevor er die Ergeb- - 
nisse zu den geplanten Monographien verarbeiten konnte. So waren die 
zusammenfassenden Darstellungen über das Gebiet?) auf die fragmentarischen 
Notizen angewiesen, die Snethlage bereits veröffentlicht hatte*). Der Schrei- 
bende wird seine unveröffentlichten Tagebücher, soweit sie sich auf das 
Branco-Colorado-Mequens-Hinterland beziehen, bearbeiten und herausgeben. 

Was meine eigenen Beobachtungen anbetrifft, so beabsichtigt das Ham- 
burger Museum für Völkerkunde in seiner bekannten Monographien-Reihe 
eine ausführliche Studie über die Tupari zu veröffentlichen. Die folgenden 
Ausführungen haben also den Charakter eines ersten vorläufigen Berichtes, 
wobei ich mit Verzicht auf weitausholende Vergleiche erstens die Stammes-« 


kultur kurz skizzieren und dann auf ein paar ihrer Eigentümlichkeiten näher 
eingehen will. 


wi 


Allgemeine Charakteristik " | 


Die Tupari nehmen teil an der bekannten, verhältnismäßig einheitlichen 
Kultur der tropischen Waldgebiete Amazoniens. Besonders groß ist die Ver- 
wandtschaft mit den umliegenden Stämmen des Guaporé- und Machado-* 
Hinterlandes, worauf schon Snethlage, Métraux und Lévi-Strauss hingewiesen 
haben. 

Die Tupari leben in Gruppen, die über dreißig miteinander nicht 4 
wendigerweise verwandte Familien zählen können. Jede dieser Gruppen — 
heute existieren deren nur noch zwei — bewohnt ein rundes, upper mis 
Gemeinschaftshaus, das alle paar Jahre mehr oder weniger weit verlegt wird. 


: 1) Caspar, Franz: Los Indios Tupari y la Civilizaciön. — In „Miscelanea Americanista”, vol. 3. 
gen Fernandez de Oviedo", Consejo Superior de Investigaciones Cientificas. 32 pp. 
adr. 2992, 4 


_ 7 Metraux, Alfred: The Native Tribes of Eastern Bolivia and Western Matto Grosso. Smith- | 
sonian Institution, Bureau of American Ethnology, Bull. 134, pp. 143—52 passim. Washington 1942. 

Lévi-Strauss, Claude: Tribes of the Right Bank of the Guapore River. — In Steward, 
Handbook of South American Indians, vol. 3, pp. 371—9 passim. Washington 1948. z 
Murdock, G. P.: Outline of South American Culture. — pp. 91 & 96. — New Haven 1951. $ 
5 Ss nethlage, E. Heinrich: Indianerkulturen aus dem Grenzgebiet Bolivien-Brasilien. Führer 
durch die Ausstellung im Staatlichen Museum für Völkerkunde, Berlin. 12 Seiten, Berlin 1935. — 7 
ee Be ae ee bei den. Indianern des Guaporé, 179 Seiten, Berlin 1937, wa ji N 
ersi über die Indianerstämme des Guaporé-Gebietes. In „Ta icht. J 

für Völkerkunde. Bericht über die II. Tagung 1936 en Leipzig". S. FROM else ae a CT 
Indianerkulturen aus dem Grenzgebiet Bolivien-Brasilien. Veröffentlichung der Reichsstelle ti 
den Unterrichtsfilm zu dem Archivfilm Nr. B 25. 10 Seiten, Berlin 1937. — 


Musikinstrumente der Indianer des Guaporé-Gebietes, — Ba A i i } 
Berlin 1939. p es assler-Archiv, Beiheft X. 38 Seiten, 
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Der Lebensunterhalt wird größtenteils aus dem Ertrag der Brandrodungen 
bestritten. Vor der Einführung eiserner Werkzeuge ist allerdings der Anteil 
der gepflanzten Nahrung bedeutend geringer gewesen. Außerdem sammeln 
und jagen die Tupari. Der Fischfang, mit Lianengift, hat nur geringe Bedeutung. 
Hauptfeldprodukte sind: Mais, Erdnüsse, ungiftiger Maniok, Yams, Hua- 
lusa und andere Knollen, Bohnen, Bananen, ferner Tabak und Baumwolle. 


A Bemerkenswert ist das Fehlen des giftigen Manioks, samt dem zugehörigen 


Entgiftungs-, Rôst- und Backkomplex. 
Die Nahrungsbereitung erfolgt durch Braten auf dem Rost, Dünsten in der 


= Moqueca (Heliconia-Blattumhüllung), Kochen und Rösten in irdenen Gefäßen. 


r Als Kleidungsstück kann nur das für die Branco-Gegend typische Penis- 
. blatt (Tupari: ,,fa4maram’’) bezeichnet werden. Absolut obligatorischer Schmuck 
für Mann und Frau ist das Nasenstäbchen. Wichtig sind ferner der Schmuck in 
den durchbohrten Lippen und Ohrläppchen, die Baumwollbänder an Armen 
und Beinen, Halsketten, Armringe, für den Mann auch die Lendenschnur und 
gelegentlich ein Stirnreifen oder ein Stirnband. — Festschmuck tragen im 
wesentlichen nur die Männer: Federreifen auf dem Kopf samt Ohrstäbchen, 
und Samenschnüre um die Oberarme. — Tatauieren ist unbekannt. Die Körper- 
bemalung erfolgt mit den allgemein bekannten Pflanzenstoffen Genipa, Bixa 
und mit einer Harzmischung. : 

Die Verkehrswege sind dem Binnenland-Charakter der Landschaft und — 
dem Kulturstand des Stammes entsprechend auf einfache Waldpfade be- 
schränkt. Den Transport der Ernte, des Brennholzes usw. besorgen die Frauen 
mit ihren starken, aus Palmbastschnüren gewirkten Netztaschen. Der Mann 
trägt fast nur die Jagdbeute, und zwar an Baststreifen um die Stirne gehängt. 


> Seltener dienen dem Mann zum Tragen ad hoc geflochtene Taschen aus 
» Palmblattern. 


An handwerklichen Tätigkeiten seien nur kurz erwähnt: 


Einfaches Flechten von Tragtaschen, Matten und Sieben aus Palmblättern, 

Blattstiel- und Guadua-Splittern. 

Knüpfen von Hängematten aus gesponnener und gezwirnter Baumwolle. 

Weben von Kindertragschleifen und Schmuckbändern, ebenfalls aus Baumwolle. 

Wirken von Netztaschen und Schmuckbändern zur Befestigung von Rassel- 
schmuck. 

Primitives Ausklopfen von Rindenbast zu Kindertragschleifen. 

 Einfache Tôpferei ohne Ornamente. 

Schleifen und Durchlöchern von Muschelstücken und Palmnuß-Schalen, ferner 
Durchlöchern von Samen — beides zur Herstellung von Schmuck. 

Gießen von Baumharz, zur Herstellung von Nasen- und Lippenschmuck. 

Herstellung einfachen Federschmuckes. 

Herstellung von Waffen, und zwar Pfeilen, Bogen und Keulen. Das Hobeln 
und Glätten wird ferner angewendet u.a. bei der Anfertigung der Hocker 
mit ovalen, konkaven Sitzflächen und der Bretter für das Zaubertischchen. 


Die Arbeit ist zwischen den beiden Geschlechtern quantitativ ziemlich 
gleichmäßig verteilt. Das Sammeln wilder Nahrung und die Feldarbeit 


| Bi besorgen beide, beim Roden selbst fällt allerdings der Großteil der Arbeit dem 


Manne zu. Männerarbeit ist das Jagen und Fischen, der Hausbau, das Flechten 
von Taschen, Matten und Sieben, die gesamte Holzbearbeitung und der Groß- 
teil der Schmuckherstellung. Zur Frauenarbeit gehören vor allem das Warten 
der Kinder, das Kochen (mit Ausnahme des Bratens auf dem Rost), das Knüpfen, 


| a Weben und Wirken der Textilien nebst dem Spinnen, ferner das Topfern und 


zum Teil die Anfertigung von Schmuck. 
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Was die gesellschaftlichen Institutionen anbetrifft, so mag wohl durch, 
das große Sterben der letzten Jahrzehnte, mit einer Reduzierung des Stammes 
auf etwa 10 Prozent, und durch die in den letzten Generationen erfolgte Ver- 
schmelzung von mehreren heterogenen Stammesresten eine starke Verein- 
fachung eingetreten sein. Eine im Zusammenleben sich praktisch auswirkende à 
Einteilung in Sippen oder Altersklassen wurde nicht festgestellt. Die soziale | 
und politische Einheit ist die Gruppe oder Hausgemeinschaft. An ihrer Spitze 
steht ein Anführer, den man bei der weitgehenden Selbständigkeit der biologi- 
schen Familie nur in eingeschränktem Sinn einen „Häuptling“ nennen kann. Eine. 
zentrale politische Führung'des Stammes scheint nie bestanden zu haben. À 

Die Abstammung wird patrilineal bezeichnet, im Gegensatz zu den Aruä, : 
von denen sich ein Teil mit den Tupari vereinigt hat. 4 

Die Kriegführung scheint sich auch in älteren Zeiten auf gelegentliche 1 
Zusammenstöße mit benachbarten Stämmen beschränkt zu haben, wenn sich” 
kleine Gruppen von Jägern zufällig im ‚Grenzgebiet trafen oder feindliche 
Krieger in die Nähe der Siedlungen schlichen, um einzeln gehende Jäger oder — 
Frauen abzuschießen, ‘ 4 

Gelegentliche, wohl gastronomische Anthropophagie sagen einzelne 
heutige Tupari noch ihren Vätern nach. 4 


* 
Zum Lebensablauf: $ 


Die Geburt erfolgt in einer besonderen kleinen Gebärhütte dicht beim ~ 
Wohnhaus und ist von Tabus für den Vater und wohl auch für die Mutter 
umgeben. Kinderpflege und Erziehung sind sehr liebevoll. Eine Art einfacher | 
Pubertätsritus wurde nur für die Knaben festgestellt. Die Ehe ist zeitlich - 
beschränkt matrilokal, kann aber auch patrilokal sein, wenn der.Vater des‘ 
Mädchens tot ist oder wenn es sich beim Bräutigam um einen älteren Mann 
handelt. Die Polygynie ist auf einflußreiche Männer beschränkt und kann ~ 
sororal sein. Heiratsverbot existiert zwischen nahen Blutsverwandten. Obli- 
gatorisches Levirat oder Sororat gibt es nicht. Die Gruppen oder Hausgemein- — 
schaften sind weder exogam noch endogam. se | 

Unter den Spielen ist besonders wichtig das Kopfballspiel der Männer. 
Ein Gummiball wird zwischen zwei Parteien hin und her gestoßen, wobei — 
die Fehler mit Maiskörnern gezählt und als Kampfpreis Pfeile eingesetzt \ 
werden. Daneben kommt Fechten mit Palmholzschwertern (espadas) und das 
Spiel mit dem Federball vor. Wettspiele der Frauen sind hingegen nicht fest- _ 
gestellt worden. ne 

Von großer emotionaler Bedeutung sind die oft, aber unregelmäßig abge- _ 
haltenen Trinkfeste, die immer drei Tage Vorbereitung erfordern und auch — 
drei Tage und Nächte dauern. Dabei wird in verschiedenen Formen getanzt, #! 
entweder zu Liedern, welche die Tänzer selbst singen, oder zur Musik von À 
Bambusklarinetten. Andere Musik- oder Lärminstrumente sind ohne große 
Bedeutung (abgesehen vom magischen Gebrauch der Rassel). — Das Tanzen 
selbst ist ein einfaches Schreiten, vor- und rückwärts oder seitlich mit rhyth- à 

4 


mischer Betonung auf dem rechten FuB. 
Außer den Tanzliedern sind auch andere, den überirdischen Wesen zu- 
geschriebene Lieder bekannt, ferner ,,Altweiber-Lieder", die den Kleinkinden — 
als eine Art Wiegenlieder vorgesungen werden. — In Ermangelung eines Ton- — 
aufnahmegeräts habe ich 15 Lieder verschiedener Art schriftlich festgehalten. « 
An Narkotika und Stimulantia sind den Tupari, außer dem in der Chicha — 
enthaltenen Alkohol, bekannt: der Tabak und Paricä. Tabak wird geraucht — 
oder geschnupft, Parica dagegen ausschließlich geschnupft, und zwar ver- + 
mischt mit der Asche einer Baumrinde. Parica wird fast nur während der 
Zauberzeremonien eingenommen, zusammen mit Tabakpulver. Im profanen 
Gebrauch zerreiben die Tupari die getrockneten Tabakblätter zwischen den * 


|: 


i 


t 
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3 Händen und drehen die Krümel in einem Maisblatt zu der sog. „Maisblatt- 
- zigarette". Abgesehen von der Chicha ist der Gebrauch der Narkotika und der 
_ ı Stimulantia den Männern vorbehalten. 

Die ziemlich häufig stattfindenden Riten deuten auf die starke Verbunden- 


“ heit der Tupari mit überirdischen Wesen und Kräften hin. Zu den wichtigsten 


- überirdischen Wesen gehören: 

= 1. die „kiad-pod': eine Art menschen- und tierförmig gedachter Wesen, 
- die irgendwo „oben leben, zu einem kleinen Teil weit weg auf der Erde. 
- Die Mehrzahl oder vielleicht alle dieser Wesen haben früher auf der Erde, 
d.h. im jetzigen Land der Tupari, gewohnt als „Urzauberer“. Eine eigentliche 
Verehrung mit Opferdarbringung genießen diese Wesen offenbar nicht, wohl 


… aber verkehren mit ihnen die Schamanen im narkotisierten Zustand und auch 


im Traum. Sie erhalten von ihnen dann, so erzählen sie, verschiedene Sub- 
- stanzen, die rituellen Zwecken und der schwarzen Magie dienen. 

2. der ,,tdrtipa’’: das Böse Wesen, das Krankheit und Tod bringt und dessen 
- unheilvollem Einfluß die Schamanen entgegenzutreten versuchen. 

I 3. die Totenseelen. — Die Tupari glauben an das Fortleben des Menschen 
nach dem Tode. Es ist jedoch nicht das Lebensprinzip (Tupari: tsio = Atem), 
das weiterlebt, sondern aus dem Körper des Toten entstehen zwei menschen- 
ähnlich gedachte Wesen: 

a) der „pabid“, der aus den Augensternen entsteht und in einem Dorf 


' weit im Osten, aber auf dieser Erde, seine Heimat findet; 


| b) der ,,kiapoga-pod” (nicht zu verwechseln mit den Himmelszauberern 
__,,kiad-pod’’), der im Herzen der Leiche wächst und mehrere Tage nach der | 
Bestattung vom Schamanen befreit und an einen Ort irgendwo in der Höhe 
entlassen wird. 


Nicht festgestellt wurde trotz guter Fragemöglichkeit ein Schöpfergott. 


; - Auch ein Bestrafung von Gut und Böse im Jenseits kennen die Tupari nicht. 


Im Gegenteil: ein Mörder kann sehr wohl zu den „pabid‘ eingehen, nicht aber 
der Ermordete oder der im Krieg Gefallene, der die Beute des Bösen Wesens 
und seiner Haustiere, der Vampire, wird. 

Die Schamanen sind gleichzeitig Stammespriester, Medizinmänner mit 
vorzüglich magischen Heilmethoden und Zauberpraktikanten. Personalunion 
mit dem Häuptlingstum kann eintreten, ist aber nicht institutionell gegeben. 
- Die Legitimierung als Schamane erfolgt durch die Glaubhaftmachung der per- 
'sönlichen Fähigkeit, im narkotisierten Zustand mit den übernatürlichen Wesen 
in Verbindung zu treten. Als Voraussetzung dazu wird betrachtet: Häufiges 
und jahrelang betriebenes Schnupfen der genannten Narkotika sowie Teilnahme 
an den rituellen Sitzungen, ferner Abstinenz von den meisten Fleischspeisen. 
Doch sind das nur Andeutungen aus der umfangreichen Auskunft, die ich 


x über die Himmelswesen, die Totenseelen, die Entstehung der Menschen und 


über das Schamanentum erhalten habe. Auch über sozusagen profane magische 
- Beziehungen, die wir gemeinhin „Aberglaube nennen, habe ich manches in 
Erfahrung bringen können. 

Diese Erkundigungen über die geistige Kultur setzten natürlich eine 
gewisse Vertrautheit mit der Tupari-Sprache voraus. An sprachlichen Notizen 
sind denn auch ein umfangreiches und größtenteils gut nachgeprüftes Voka- 
bular und eine Sammlung von Sätzen der Umgangssprache entstanden. Schon 
 Snethlage, Nimuendajü und Loukotka haben auf die starken Tupi-Elemente 
‘im Tupari hingewiesen. Uber seine wirkliche Stellung im Mosaik der süd- 
amerikanischen Sprachen müssen aber noch eingehende Studien entscheiden. 


| Die Chicha-Herstellung 


Nach dieser andeutungsweisen Skizzierung der Tupari-Kultur méchte ich 
auf ein paar Ziige besonders aufmerksam machen. Dies darum, weil diese Züge 


ee 
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in den bisher erfolgten Resümees über das Areal (s. oben) und auch in den | 
Sachmonographien des „Handbook of South American Indians” entweder gar | 
nicht oder nicht gebührend berücksichtigt worden sind. 73 

Erstens ein paar Bemerkungen zur Chicha und deren Herstellung. Was die 
Chicha selbst anbetrifft, so fällt vor allem auf, daß die Quellen der südameri- 
kanischen Ethnographie durchwegs nicht unterscheiden zwischen der unver- — 
gorenen Chicha als Alltagsgetränk, und zwar als wichtigem Nahrungsmittel, 
einerseits, und der vergorenen Chicha anderseits. Die Herstellung mag wohl 
in beiden Fällen beim selben Stamm meist die gleiche sein; die Funktion der 3 
zwei Getränke ist aber grundverschieden, und auch der Rohstoff mag je nach 
der ,,Chicha" variieren. Bei den Tupari z.B. überwiegt bei der Nähr-Chicha 
durchaus Yams, dann folgen Mais, Hualusa und andere Knollen, Erdnüsse und 
Bananen. Bei der Fest-Chicha ist dagegen der (süße) Maniok bei weitem der © 
bevorzugte Grundstoff. 7 

Unbekannt scheint in der Literatur ferner das den Tupari ganz wesentliche 
„Würzen“ der Chicha mit einem Zusatz von Erdnüssen zu sein. Außer diesem « 
Würzen mit Erdnüssen trägt auch das in Südamerika weitverbreitete Kauen © 
eines Teils der Braumasse zum Wohlgeschmack der Chicha bei. ) 

Die Technik der Chicha-Bereitung weist im ~ 
Areal der Tupari und ihrer Nachbarn zwei Be- ~ 
sonderheiten auf, die beide funktionell zusammen- 
hängen. Da ist erstens zu nennen die Reihenfolge 
der Prozesse „Kochen“ und „Zerkleinern“ des — 
Materials (Knollen und Mais). Im Gegensatz zum 
übrigen Kontinent kommt hier zuerst das Kochen 
und dann das Zermahlen. | 

Diese eigentümliche Reihenfolge hat zur Vor- 
aussetzung oder Folge die Verwendung einer Art « 
von Mörser (Abb.1), die m. W. anderswo nicht 
festgestellt worden ist. Es handelt sich um einen 
ungewöhnlich großen, senkrechten, im Boden 
stehenden Môrser, der sich von anderen ähnlich 
geformten Mörsern dadurch wesentlich unter- 
scheidet, daß die „Keule“ nicht hochgehoben wird * 
und dann niederfällt; vielmehr wird die Keule 
von mehreren Frauen am Stiel gefaßt und im Kreise bewegt. Sie zerkleinert _ 
also das Mahlgut nicht durch Stampfen, sondern es wird durch den rotierenden 
Keulenkolben zerquetscht wie beim System der Walzenmühlen. 

Die erste Beschreibung eines solchen oder ähnlichen Mörsers gibt m. W. . 
die „Missäo Rondon" im Bericht über die den Tupari benachbarten, aber ihnen 
offenbar unbekannten Kepikiriwat 4). Leider geht aus der Schilderung nicht 
hervor, ob das Mahlgut roh oder bereits gekocht (oder geröstet?) gemahlen 
wird. Auch ist nur von der Verwendung des Mörsers für das Zerkleinern des 
Maises die Rede, und man vermißt sehr eine wenn auch ungefähre Skizze dieser 
außergewöhnlichen Vorrichtung. 


+. 


re 
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Die Zusammenarbeit der Tupari 


Ich habe von einem technischen Zusammenhang dieses Mörsers mit der 
Reihenfolge ,,Kochen—Mahlen"' bei der Chicha-Bereitung gesprochen. Bedeu- 
tungsvoller, weil bereits in das Gesellschaftliche hinweisend, ist wohl, daß der 
Mörser der Tupari wegen seiner Ausmaße nur schwerlich von einer einzelnen 
Familie hergestellt und zweckmäßig benützt werden kann. Er scheint vielmehr _ 


4) Missäo Rondon: Apontamentos sobre os trabalhos realizados pela Commissäo de Li 
Hata pe SIE de a a ao Amazonas. pp. 337/8. Rio der faire 186. Me Be 3 
“ schreibung ist wörtli wiederholt in: Magalhäes, Amilcar A. Botelho de: ö 
Commissäo Rondon. 5. Auflage, Seite 333, Säo Paulo 1942, ? id Tmprensgee a 
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“ in Zusamenhang zu stehen mit der Art des Zusammenarbeitens, die für die 
Tupari und, soviel bekannt ist, auch für ihre engeren Nachbarn bezeichnend ist. 
5 Wie nämlich der schwere Mahlstock nur von mehreren Männern in das 
Haus geschleppt werden kann, so ist auch die zentnerschwere „Keule' darauf 
3 angelegt, von mehreren Frauen in Bewegung gesetzt zu werden. So kann 
dieser Mörser als charakteristischer Ausdruck der gemeinschaftlichen Arbeit 
betrachtet werden — andere materielle Ausdrücke derselben Haltung sind das 
" Gemeinschaftshaus und die großen Pflanzungen der Häuptlinge. 
"Nun ist allerdings diese Gemeinschaftlichkeit durchaus nicht mit „Gemein- 
besitz" gleichzusetzen. Weder das Gruppenhaus noch die großen Häuptlings- 
felder werden von den Tupari als Gemeinschaftsbesitz bezeichnet, obwohl sie 
zu einem guten Teil aus gemeinsamer Arbeit entstehen. Vielmehr gelten 
sowohl das Haus wie die großen Felder als Besitz des Häuptlings, ja, ein Teil 
der Feldfrüchte wird sogar von den Frauen und andern Gliedern der Häupt- 
lingsfamilie als ihr persönlicher Besitz angesprochen. 
Das Verhältnis von Gemeinschaftsarbeit und Privateigentum wird beim 
Feldbau und bei der Herstellung und Genuß der daraus unter anderem resul- 
tierenden Chicha besonders klar. Jeder Familienvater soll im Prinzip jedes 
Jahr eine eigene kleine Rodung anlegen, welche die Familie ernährt. Nun aber 
will der Tupari nicht nur essen, sondern sich auch von Zeit zu Zeit mit seinen 
Gruppengenossen belustigen, wozu er Unmengen von Chicha braucht. Woher 
soll er aber die erforderlichen Mengen von Maniok, Mais usw. beschaffen? Die 
Lösung ist „echt Tupari‘. In einem nicht institutionell festgelegten Verhältnis 
arbeiten nämlich alle Männer und Frauen beim Anlegen und später auch beim 
Bepflanzen und Reinigen der Rodung des Häuptlings mit. Dieser muß allerdings 
als erster Hand anlegen und einen verhältnismäßig großen Teil der Arbeit 
"selber leisten. Nur dann folgen ihm die Insassen seines Hauses. Das ist aber 
nicht alles. Fast jeder Gruppengenosse hat ja noch seine eigene Pflanzung zu 
besorgen. Da er dem Häuptling beim Anlegen des großen Feldes geholfen hat, 
verlangt er nun auch von diesem, daß er ihm beim Fällen seiner kleinen Rodung 
behilflich sei. Die Folge ist, daß der Häuptling, wenn er sich die Gefolgschaft 
seiner Leute erhalten will, viel mehr arbeiten muß als ein gewöhnlicher Stam- 
mesgenosse. — Allerdings genießt er auch einen entsprechenden Einfluß und 
erhält oft einen Teil der Jagdbeute seiner Hausgenossen. 
Ist die Ernte eingebracht beziehungsweise kann das Maniokfeld nach und 


: nach abgeerntet werden, dann sind es wiederum die Häuptlingsfrauen, die bei 


der Vorbereitung der Chicha-Feste, beim Brauen der vielen hundert Liter 
Festbier, mit dem guten Beispiel vorangehen müssen und meist nur ihre besten 
Freundinnen dazu bringen, ihnen bei der schweren Arbeit mit Ausdauer zu 
helfen. Veranstaltet aber ein gewöhnlicher Stammesgenosse mit dem Ertrag 
seines Feldes ein Fest, dann werden von der Frau des Festgebers in erster Linie 
wiederum die Frauen des Häuptlingshaushaltes zur Mitarbeit herangeholt. 

So gelangen wir zur Feststellung, die schon Nimuendajü bei den Apinaye 
in ähnlicher Weise machteÿ), ohne allerdings den dortigen Sachverhalt weiter 
auszuführen: daß nämlich ein Häuptling ebensoviel wie ein anderer Stammes- 
genosse arbeiten muß. Ja, vom Tupari-Häuptling kann man sagen, daß seine 
Autorität im wesentlichen, neben anderen Führerqualitäten, auf die von ihm 
persönlich geleistete Mehrarbeit gegründet ist. 

Das nähere Studium der Trinksitten zeigt wieder, daß die überwiegend 
durch Gemeinschaftsarbeit entstandene Rodung des Häuptlings als dessen 
_ Eigentum betrachtet wird. Der Häuptling weist zu Beginn eines Trinkgelages 
jedem seiner Mitarbeiter einen je nach Ansehen und bewiesener Arbeitslust 
verschieden großen Chicha-Hafen zu. Bei der großen Menge der hergestellten 


3) Nimuendaj u, Curt: The Apinaye. S. 19. Washington 1939. 
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Chicha wird schwerlich ein erwachsener Mann der Hausgemeinschaft leer aus- 
gehen — sogar arbeitslustige größere Knaben erhalten ihren eigenen Topf. Bei, 
den von gewöhnlichen Stammesgenossen veranstalteten Festen, wo das Bier 
meist knapper ist, können aber Männer, die dem Festgeber bei der ‘Arbeit nicht © 
beistanden, leer ausgehen und sind dann auf einen Freundschaftstrunk glück- 
licherer weil arbeitsamerer Nachbarn angewiesen. 

Als ein weiteres, bisher in der südamerikanischen Ethnographie unbe- 
kanntes Element in diesem eigentümlichen Zusammenspiel von Führung und — 
freiwilliger Mitarbeit möchte ich die Feste mit „Frauen-Chicha‘ erwähnen. ~ 
Gelegentlich veranstaltet nämlich dieser oder jener der als „Häuptling“ gelten- — 
den Männer ein dreitägiges Trinkgelage, bei dem er die Chicha nicht wie 
gewöhnlich den Männern zuteilt, sondern den Frauen — wiederum in indivi- - 
duellen Portionen, je nach dem von der einzelnen Frau bewiesenen Arbeitseifer. 


Der Tupari-,‚Nationalcharakter“ 


Aus diesen Beobachtungen geht hervor, daß die Tupari das gegenseitige 
Geben und Nehmen von Arbeit zu einem Brauch entwickelt haben, in den auch © 
so wichtige Funktionen wie Häuptlingsautorität, allgemeine Lustbarkeiten # 
usw. einbezogen sind. Selbstredend könnte dieses weitgehend auf den guten 
Willen der einzelnen abgestellte System nicht bestehen, wenn ihm nicht der — 
„Nationalcharakter‘' des Stammes entspräche. So überrascht es uns nicht, daß 
auch andere Bräuche und das äußere Betragen durchaus mit dem schon «: 
Geschilderten harmonieren: 

Es gibt im Stamm kein rigoroses Befehlen oder erzwungenes Gehorchen. _ 

Streiten und Schelten ist verfemt — zu Tätlichkeiten zwischen Individuen f' 
kommt es selten und höchstens im Rausch. Um irgendwelchen Ärger abzu- « 
reagieren, halten die Tupari vielmehr lange nächtliche Reden an die ganze 
Hausgemeinschaft. — Merkwürdigerweise ist es aber Brauch, daß enttäuschte 
Ehemänner ihre Frauen während der Trinkfeste schlagen dürfen. — Im übrigen « 
gilt alles Gewaltsame, selbst nach unserer Meinung gerechtfertigter Zorn, als « 
„schlecht‘‘. Sogar die Tötung aus Rache wird verurteilt. 

Diese Zurückhaltung äußert sich auch im Geschlechtsleben: Jede AuBe- 
rung sexueller Erregung ist selbst während der Trinkgelage ausgeschlossen. 
Der Geschlechtsakt sogar der Verheirateten ist im Hause oder in der Nähe der 
Siedlung verboten. Übermäßig häufiger Geschlechtsverkehr auch zwischen 
Verheirateten gilt als verwerflich. 

Daß auch das Erziehungswesen den Verhältnissen entspricht und den Fort- 
bestand dieser typischen Verhaltensweisen garantiert, kann hier nur an- 
gedeutet werden. 

AbschlieBend kann wohl gesagt werden, daß rss heute noch bei zahl- 
reichen Stämmen und Stammesresten Südamerikas nicht nur wertvolle Samm- 
lungen von materiellen Kulturgegenständen, Liedern, Sagen, Beobachtungen 
über Lebensweise und Religion für die Wissenschaft gesichert werden können. 
Vielmehr tritt bei längerem Studium eines Stammes zudem dasjenige durchaus 
klar und ohne Vergewaltigung der Tatsachen hervor, was besonders Ruth 
Benedict mit ihrem programmatischen Buch®) als „pattern.of culture‘ in die 
Kulturanthropologie eingeführt hat, und dessen tiefere Ursachen und Zusam- 
menhänge in den letzten Jahren Abram Kardiner, Ralph Linton und andere‘). 
zum Gegenstande vielversprechender Untersuchungen gemacht haben. 


‘)Benedict, Ruth: Patterns of Culture. — New York 1934 (deutsche Ub 
ane Volker. — ‘Stuttgart 1949). dure Kulturen 


7) Kardiner, Abram, and associates: „The Psychological Frontiers of Society”. — New York 1945. 
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Hochkulturelle Erscheinungen im Kulturbild der Aruak 


Von ; 
Annemarie Pohlmeier 


4 Mit dem Namen „Aruak“ wird eine größere Anzahl sprachverwandter 
Fa Stämme zusammengefaßt, deren Verbreitung von den Küsten des Karibischen 
Meeres im Norden bis zum oberen Paraguay im Süden reicht. Im Westen 
… grenzt das Verbreitungsgebiet der Aruak an die Hochgebirge von Kolumbien, 
' Ekuador, Peru und Bolivien und läuft im Osten in Brasilien aus. Ihr Kern- 
We gebiet sind die Urwälder um den Orinoko und Amazonenstrom mit ihren zahl- 
… reichen Nebenflüssen. 
es] Das Ausgangsgebiet der Aruak war das Hochland von Guayana. Doch durch 
__ die Kariben, ein jüngeres, kriegerisches Volk Guayanas verdrängt, mußten die ; 
= friedlicheren Aruak ihre Heimat verlassen. Ein Teil ist nach den westindischen 
Inseln ausgewandert, ein anderer hat sich entlang den Flüssen in westlicher 
is und stidwestlicher Richtung vorgeschoben und so das Andenvorland und das 
_ Amazonasbecken besiedelt. 
: In ihren Grundztigen haben sich die Lebensformen der Aruak schon in 
- Guayana geformt, Vor allem sind die Aruak, soweit man sie zeitlich zurück- 
- verfolgen kann, Bodenbauer gewesen. Die Zunahme ihrer Bevölkerung und 
die Tatsache, daß sie alle paar Jahre den Boden wechseln mußten, führten zu 
‚ihrer Ausbreitung über ein so weites Gebiet. Drei Faktoren bilden, wie Max 
. Schmidt sagt, das Motiv zur Ausbreitung der Aruak: Die Okkupation von Land, 
. das zur Pflanzung geeignet ist, die Erwerbung der nötigen Arbeitskräfte und 
- die Gelegenheit zur Beschaffung der nötigen Produktionsmittel. 
£ Die Besiedlung des tropischen Urwaldes und der Savanne war dabei keine 
- leichte Aufgabe. Es gehörte schon eine große Kraftentfaltung dazu, um gegen 
_ die Unbilden der Tropennatur und die Widrigkeiten des Klimas aufzukommen 
und sich erträgliche Lebensbedingungen zu schaffen. Dagegen handelt es sich 
F bei der Ausbreitung der Aruak nicht eigentlich um ausgesprochen kriegerische 
a Züge, sondern mehr um eine friedliche Eroberung des Landes. Die vorher in 
j ihrem Expansionsgebiet siedelnden Stämme haben sie dabei entweder auf- 
Ballen und vertrieben oder auch unterjocht. Fast stets ist die Berührung 
mit den Aruak für die anderen Völker von tiefgreifender Wirkung gewesen; 
teilweise sind sie in den Stammesverband der Aruak mit aufgenommen wor- 
den und erfuhren dann eine unmittelbare kulturelle Bereicherung. 


LA ; Folge dieser angedeuteten Ausbreitung war natürlich eine weitgehende 
Aufspaltung der Aruak. Überall haben sich Gruppen abgesondert, haben an 
; ‘den FluBläufen gesiedelt und allmählich Stammesverbände für sich gebildet. 
"Wie Inseln erscheinen diese Gruppen der Aruak zwischen den anderen Völ- 
_ kern. Durch diese räumliche Zersplitterung haben sich die Untergruppen der 
_ Aruak ganz verschieden entwickelt und an die Umwelteinflüsse angepaßt. 


An und für sich sind die Aruak kein Hochkulturvolk, sondern gehören zu 
den primitiven Bodenbaukulturen, wie sie in Südamerika vorkommen. Trotz- 
- dem treten in ihrer materiellen und geistigen Kultur sowie den gesellschaft- 
) lichen Verhältnissen Kulturäußerungen auf, die man bei etwas liberaler Inter- 
_ pretation des Wortes „hochkulturell” als solche bezeichnen kann. Neben diesen 
€ gibt es noch eine Reihe weiterer kultureller Lebensäußerungen bei den Fest- 
| landaruak, die als Ansätze zur Höherentwicklung gedeutet werden können. 


Andererseits ist der Verdacht nicht von der Hand zu weisen, daß hier eher 
Merkmale eines ‘Kulturverfalles einst höherstehender Kulturerscheinungen 


BE Lier. 
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In der materiellen Kultur möchte ich als mehr oder minder deutliche hoch-" 
kulturelle Erscheinungen bezeichnen: Die Siedlungsweise auf künstlich ange- 
legten Wohnplateaus, sog. ,Mounds” und in palisadenbewehrten Dörfern. 
systematische Düngung und Fruchtwechsel sowie das Graben von Brunnen, 
planmäßige Bewässerung, Tierzucht und Tierhaltung überhaupt einschließlich‘ 
Bienenzucht, die Verwendung von Gold und Silber, die Gewinnung von Salz 
und damit zusammenhängend der Salzhandel, vor allem aber die Herstellung” 
hochentwickelter Keramik, die besonders unter dem Blickwinkel der ärchäo- 
logischen Aufschlüsse für die einstige Kulturhöhe der Aruak von Wichtig- 
keit ist. 

Innerhalb der Sozialorganisation darf man in der Entwicklung von Her- 
den-, Land- und persönlichem Besitz ganz allgemein eine beginnende Höher- 
entwicklung als gegeben erachten. Die geregelte Arbeitsteilung sowie die 
Beschäftigung von Tagelöhnern, die Herausbildung gehobener Schichten und 
im Gegensatz dazu das Vorkommen von Sklaverei deuten eine Kombinierung 
der gesellschaftlichen Organisationen an, die zur Entstehung eines Häuptlings- 
tums, sogar einer Häuptlingsaristokratie führt. Der Häuptling besitzt politische 
und judizielle Macht, es finden sich auch Ansätze zu politischer Gliederung in 
Gestalt eines territorialen Häuptlingstums, doch kommt es nirgends zur Ent-. 
wicklung stadtähnlicher Siedlungen, mögen auch die Dörfer bis zu einer Be- : 
wohnerzahl von mehreren tausend anwachsen. Staatsartige Gebilde fehlen. 
Die mehrfach vorkommenden Hinweise auf staatsähnliche Organisationen im’ 
Manaogebiet entziehen sich einer schärferen Beweisführung. — Auf dem Ge-« 
biete des Verkehrs, also einer über die nächste Dorfgemeinschaft hinaus- 
reichenden sozialen Organisationsform, darf man in dem gelegentlichen Vor- 
kommen von Straßen, Kanälen und Brücken wohl ein Merkmal höherer Kultur. 
erblicken. 4 


Was den geistig-religiösen Bereich angeht, so bedeuten mehrstufige Be-| 
stattung und die besondere Behandlung der Leiche des Häuptlings zweifellos” 
kein wirkliches Hochkulturmerkmal. Aber das absonderliche Ritual, weiche 
gerade im Aruakgebiet mit dem Bestattungswesen verknüpft ist und eine! 
gewaltige historische Tiefe erkennen läßt, deutet im Zusammenhang mit den. 
keramischen Hochleistungen an mehreren Punkten an, daB hier wichtige Ent- 
wicklungsmomente im geistig-religiösen Bereich vorliegen. Die Herausbildung | 
eines Priesterstandes führt auf höherem Niveau über das bloße Schamanentum 
hinaus. Die göttlich gedachten Himmelskörper: das Sonne-Mond-Ehepaar, 
Sterngottheit überhaupt und die als Ehepaar gedachten symbolischen Musik- 
instrumente (Trompete, Flöte), ferner die Jaguarverehrung erinnern an reli- — 
giöse Charakterzüge der höheren Kulturen des Westens. Im gleichen Sinne‘ — 
darf man in den Ballspielen und Spielplätzen einen entfernten Berührungs- rf 
punkt nach dem Westen hin erblicken. 


Diese Merkmale sind nicht bei allen Aruakstämmen gleichmäßig vor- 
handen, sondern treten mehr oder weniger willkürlich im ganzen Bereich auf, _ 
und es ergeben sich also Unterschiede in der kulturellen Ausprägung bei den 7 
einzelnen Gruppen der Aruak. Dies zeigt deutlich die Tabelle. 


Wenn man diese Merkmale näher betrachtet, so muß man feststellen, daß : 
ausgesprochen hochkulturelle Erscheinungen im allgemeinen doch nur in sehr — 
geringer Zahl vertreten sind, teilweise nur einmal. Gewiß ist mir bei der 
Literaturerfassung das eine oder andere Moment nicht bekanntgeworden; im 
großen und ganzen liegt es aber so, daß gerade am Mittellauf des Amazonas, 
wo die aruakische Wanderung eine enorme dynamische Verdichtung erreicht 
haben muß, die Zeit für eine wissenschaftlich brauchbare Erfassung solcher 
Kulturzüge längst vorbei ist. Trotzdem lassen sich einige Schlüsse Zichees und 
ich bin dabei zu folgendem Resultat gekommen: 3 
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Wenn man das Vorkommen der eben genannten Kulturgüter Stamm fur 
Stamm und dabei von Nordwesten tiber Guayana zur Amazonasmündung und 
von dort stromaufwärts ins Binnenland fortschreitend, verfolgt, so ergeben 


sich sechs Konzentrationspunkte: 


Erstens die Nordgruppe, also Goajiro, Caquetio, Jirajara, Lokono, Palikur, 
dann Surinam und die Amazonasmündung. Von dieser küstennahen Gruppe 
ging zweifellos die Abwanderung der Inselaruak vor sich, ebenso die der fest- 
ländischen Aruak in südöstlicher Richtung ins Amazonasgebiet. Vom Küsten- 
gebiet Guayanas nach dem Hoch- und Binnenlande zu macht sich eine rasche 


"kulturelle Verarmung bemerkbar. 


Als zweite kulturell wichtige Aruakgruppe kann man die Rio-Negro- 


Gruppe auffassen, die von den Manao im Osten bis zu den Ostabhangen der 


Kordilleren in Kolumbien reicht. Die Stamme dieser Gruppe zeigen eine ge- 
wisse Einheit, in der einige am Leben gebliebene Merkmale höherer Kultur 


_als traurige Überreste eines wohl ursprünglich höheren Entfaltungszustandes 


von einer besseren Vergangenheit zeugen. 

Südlich des Yapura wird es ausgesprochen ärmlich. In der Gegend der 
späteren Großstadt Manao muß sich der Wanderweg der Aruak gespalten 
haben in einen nördlichen Zweig, der dem Yapura und Yurua folgt, und einen 
südlichen, der dem Purus und Madeira folgt. Der nördliche Zweig ist kulturell 
äußerst arm, der südliche Zweig zeigt einige hochkulturelle Züge, und man 
kann hier von einer dritten Gruppe sprechen. 

vis 


1 Goajro 8 Manao 19 Baure 

2 Caquetio 9 Bare 20 Mojo 

3 Jirajara 10 Baniva 21: Paressi 

4 Lokono 11 Uaupé 22 Waura 

5 Palikur 12 Guayupe 23 Kustenau 
6 Wapischana 13 Sae 24 Mehinaku 
7 Taruma 14 Siusi 25 Yaulapiti 
15 Passe 26 Chane 
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Zwischen der vierten Gruppe, Baure und Mojo, und der fünften, den — 
Paressi- und Xingu-Stämmen, scheinen enge Beziehungen vorzuliegen. 

Um zu der letzten, der sechsten Gruppe, die durch den Stamm der Chané | 
vertreten ist, zu kommen, so scheint diese Gruppe offenbar eine südliche … 
Ausstrahlung der vierten (Baure-Mojo) zu sein. Sie stellt nicht nur eine Wachs- — 
tumsspitze, sondern auch eine Kulturspitze des Aruakentums dar. 3 3 

Es muß nun entschieden werden, ob diese hochkulturellen Erscheinungen « 
Einflüsse von benachbarten Hochkulturen der Anden oder Zeugen einer selb- « 
ständigen Höherentwicklung sind. Natürlich darf auch die Möglichkeit euro- # 
päischen Einflusses nicht außer acht gelassen werden. 

Ich will hier nur kurz auf diese Fragen eingehen. Ich habe sie eingehend 
in meiner Dissertation behandelt, und ich hoffe, daß die Arbeit demnächst im 
gesamten veröffentlicht werden kann. 3 

Was den europäischen Einfluß angeht, so darf man sagen, daß trotz einer « 
gewissen Akkulturationsfähigkeit, die die Aruakstämme im Kontakt mit M 
anderen Eingeborenen besessen haben, die Fähigkeit der Akkulturation mit 
den Weißen nicht vorlag: die Kulturspanne war zu weit. Wir sind also be- 
rechtigt, in jenen Kulturgütern, die sich über das Niveau primitivster Ein- 
geborenenkultur erheben, nicht europäischen Ferneinfluß zu erblicken, sondern. 
wirkliches Kulturgut aus der aruakischen Frühzeit. 

Um das Ausmaß andiner Einflüsse bei den Festlandaruak festzustellen, 
muß kurz auf die Einteilung der Eingeborenenkulturen Südamerikas ein- 
gegangen werden, die Steward in seinem Handbuch gibt: . (EE 


Evens 


1, Zentral-andine Kultur (hypothetischer Ursprungsherd der ganzen Ent- M 


wicklung). ji 
. Die Circum-Karibische Kultur. } 
. Tropische Waldkultur (mit den Südanden). : 


. Die Randkulturen der Tropenwaldregion. 
. Die Randkulturen der gesamtkontinentalen Entwicklung. 


Où à © bo 


m 


Für unseren Zweck wesentlich sind vor allem die Gruppe 1 (der ange- 
nommene Entwicklungsherd), die Gruppe 2 als das hypothetische Ausgangs- 
gebiet der wichtigsten höheren Kulturzüge bei den Aruak, und vor allem die 
Gruppe 3, da sie mit ihrer großen räumlichen Ausdehnung zugleich auch den 
größten Teil des Siedlungsgebietes der Festlandaruak meint. i 

Die als „subandin“ unterschiedene Untergruppe der Circum-Karibischen 
ist das Bindeglied zwischen der lebenspendenden Urkultur der Anden und den 
übrigen Bereichen der sog. Circum-Karibischen. Beide Gruppen waren wirt- « 
schaftlich gut entwickelt, dicht besiedelt. Wichtig ist, daß sich diese gleihe « 
nordandine Circum-Karibische Kulturgruppe sowohl auf dem Festland bis an | 
die Maya-Grenze, wie in östlicher Richtung bis zu den Antillen ausdehnt. Die 
Kulturmerkmale dieser Gruppe 2 zeigen überwiegend die wesensverwandten 
Züge: in den menschenreichen Dörfern ist das bloße Clansystem längst zu- + 
gunsten einer Klassenordnung überwunden. Kriegführung dient dem sozialen 
Aufbau. Es entsteht eine Sklavenklasse. Wenn wir Sklavenhaltung außer bei * 
den Goajiro und Lokono erst wieder bei den Mojo, Baure und Paressi finden, . 
so ist dies sicher altes Erbgut aus der Gruppe 2, d.h. wir finden hier einen *! 
schlüssigen Beweis für die Herkunft dieser Aruaksplitter aus der Circum- 1 
Karibischen Kulturgruppe. = 

Ein weiterer Gesichtspunkt ist die allmähliche Umwandlung des sittlichen _ 
und vor allem auch des individuellen Benehmens im Alltagsleben. Der Kodex 
wird nicht nur durch Herkommen diktiert, sondern erste Anfänge einer Staats- | 
gewalt äuBern sich in besonderer und wohl definierter Macht, die Häuptlingen, 
Schamanen oder Priestern von Fall zu Fall eingeräumt wird. Es beginnt sich | 
also ein erstes staatliches Ethos abzuzeichnen. Hand in Hand geht damit in der 
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7 Gruppe 2 die Religionsentwicklung: Es entsteht ein Priesterstand, der den 
. Idolen im Tempel dient und damit den Stammesgottheiten. Wiederum zeigen 
Mojo und Paressi verwandte religiöse Erscheinungen. 


¥ Wir können nun zur dritten Gruppe übergehen, der tropischen Wald- 
_ kultur, der auch die Aruakgruppen angehören. In der materiellen Kultur weisen 
die Stämme des Tropenwaldes alle Merkmale der Gruppe 2 auf, ausgenommen 
selbständige Metallurgie, den Webstuhl, Baumwollanbau und Keramik. Die 
“stärkste Ähnlichkeit mit der Circum-Karibischen Gruppe besteht in Guayana 
4 und im Amazonasgebiet. Schon im Hinterlande des Stromes verlieren sich 
» viele dieser Züge. 
a Die Gruppen 1 und 2 haben im Bereich des Sozialen und Politischen ein 
_ Merkmal gemeinsam, welches der tropischen Waldkultur bereits fehlt: die 
klassengegliederte Gesellschaftsordnung. Trotzdem ist die auf Verwandschafts- 
| beziehungen beruhende Gruppengliederung der tropischen Waldkultur insofern 
doch schon recht eindrucksvoll, als ihre Träger es unter einigermaßen günsti- 
gen Lebensbedingungen zu sehr großen Menschenansammlungen brachten. Sie 
dürfen aber nicht übersehen lassen, daß förderative Stammesbündnisse oder 
 Staatsgebilde doch fehlen. Politische Einheiten, die über die Dorfgemeinschaft 
_ hinausreichen, sind eine Ausnahme. 

Was den Einfluß andiner Kulturen anbelangt, so ist festzustellen, daß die 
Circum-Karibische Gruppe stark davon geprägt ist. In allen Kulturäußerungen 
i dieser gesamten räumlich so ungeheuer ausgedehnten und in so bunter Viel- 
_ falt ausgeprägten Gruppe, zeigt sich eine gewisse Einheitlichkeit der zu vor- 
“ aussetzenden Grundlagen. Und wenn man im Westen, in Ekuador, Kolumbien, 
… bei den Chibcha, in Zentralamerika bis zur Maya-Grenze überall die gemein- 

samen Grundlinien einer solchen andin beheimateten Kulturentwicklung deut- 
lich erkennen kann, so wird das Bild, je weiter man nach Venezuela, Küsten- 
- guayana und überhaupt ostwärts geht, desto blasser, aber bleibt selbst da in 
- den Grundlinien noch erkennbar. 
X Zu der entscheidenden Frage der inneren Zusammenhänge zwischen den 
sich herausbildenden andinen höheren Kulturen im vorkolumbischen Süd- 
amerika und jenen Gruppen in der großen Sphäre der Circum-Karibischen 
Br. Kulturgruppe, aus der der Strom der Aruak in letzter Linie hervorgegangen 
zu sein scheint, ist zu bemerken, daß die Grenze zwischen der subandinen 
Zone in der circum-karibischen Kultur, also jener Zone, die an der Trennungs- 
stelle zwischen Zentralamerika und den Aruak von Venezuela liegt, heute 
schon klar bezeichnet werden kann. Steward stellt fest, daß die Urbewohner 
_ der Sierra de Santa Marta und der Goajiro-Halbinsel nicht mehr als suban- 
din beeinflußt gelten dürfen, sondern schon als Teilgebiete der tropischen 
_ Waldkultur. Hier liegt also der groBe kulturelle Gabelungspunkt, und wir 
‘nähern uns schon dem großen Knotenpunkt einer außerordentlich kompli- 
… zierten und eigentlich noch völlig unklaren Ballung von Ausgangspunkten. 
| An den Ostabhängen der kolumbianischen Kordilleren muß der Schlüssel für 
alle die Fragen liegen. Kirchhoff hat die wenigen vorliegenden Daten über 
die Guayupe und Sae gesammelt. Sie hatten Chibcha zu Nachbarn und reichten 
nicht nur bis ins Regengebiet der Andenabhange, sondern sogar bis an den 
- Rand des Hochlandes von Bogotä hinauf. Nach den spärlich überlieferten 
| Sprachresten sind sie sicherlich Aruak gewesen und scheinen mit den Caquetio 
“ zusammenzuhängen. In dem großen Raum zwischen Guayupe und Caquetio 
} liegt also sozusagen das Scharnier zwischen den Andenvölkern und den Aruak 
"selbst. Damit erkennen wir, daß die Berührungszone nicht nur die Küsten- 
… region, sondern auch die in sie hinabreichenden östlichen Abzweigungen der 
| Kordilleren und sogar die obersten Teile des Orinoko-Gebietes, wenn nicht gar 
| des Amazonasbeckens, umfaßt. Steward faßt das Problem zusammen: nicht 
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nur auf den Hochländern Kolumbiens und itberhidapt des nördlich der Perth 
lichen Inkaländer gelegenen Andengebietes, finden wir die Spuren einer Früh- 
expansion andiner Elemente (Steinbauten, Bewässerungs- und Dammanlagen, 
Terrassen und Straßen), sondern wir begegnen ihnen auch sogar in der Regeñ 
waldregion dieser Länder. Obwohl manche dieser Überreste vielleicht einmal — 
mit den historisch nachweisbaren Stämmen verknüpft werden können, sieht 
es doch so aus, als ob sie meist schon lange vor der spanischen Eroberung in’ 
Vergessenheit geraten waren. 

Neben dieser Wurzelverwandtschaft zwischen den frühen andinen Kul-- 
turen und dem Kulturbesitz, den die Aruak im Süden des circum-karibischen 
Bereiches aus frühandiner Quelle erhalten haben müssen, liegt aber noch eine 
zweite und sehr deutlich faßbare kulturelle Berührung zwischen den Aruak 
und den Anden vor. Diesmal handelt es sich nicht um die Nordgruppe, SD 
um die ins Innere des Kontinents vorgedrungenen Aruak, und es handelt sich" 
‚auch nicht um die Frühstadien der Entwicklung in den Anden, sondern um 
die voll ausgebildete Hochkultur des Inka-Reiches. Die Ostgrenze dieses 
Reiches zieht sich zur Hälfte ihrer Gesamtlänge an Gebieten hin, die in großer 

Zahl von vorgeschobenen Aruakstämmen bewohnt waren. Einer von ihnen, — 
. die Kampa, wohnten schon innerhalb der Grenze dieses Reiches. Damit wird 
klar, daß es Berührungszonen gegeben haben muß. Von den benachbarten 
Piro weiß man genau, daß sie in Kontakt mit den Inka standen. 7 

In Bolivien sind es die Mosetene gewesen, die dem Aruakstamm Fe | 
Mojo andine Einflüsse zutrugen. Hierfür gibt es eine Anzahl von fe 


wie z. B. das Cushma, die Mannerhose. 

Am stärksten beeinflußt von den Anden sind die südlichen Aruak, die 
Chané. Die Ostnachbarn der Chane sind die Chiriguano. Diese sind von Haus # 
aus Guarani aus Paraguay. Sie lebten plündernd an der Grenze des Inka- — 
Reiches und wurden zu einer schweren Bedrohung der Quechua-Städte, so daß | 
der Inka Festungen gegen sie errichtete. Auf die Chane übten die Chiriguano 
starken Druck aus und verleibten gefangene Chanés in ihren eigenen Stamm | 
ein. Chiriguano und Chané sind heute kulturell stark angeglichen, ein Vor- 
gang, der zum Vorteil der ersteren war, sich aber kulturell zum Nachteil der 
letzteren auswirkte. Ihre Übernahme kultureller Güter aus der Hochkultur, 
denn es wird sich doch wohl eher um eine solche, als um Weiterentwicklung. 
latenten altaruakischen Erbes handeln, wär besonders umfangreich, Sie 4 
kleideten sich wie ihre andinen Nachbarn, ihre Keramik ähnelte der des Tales . 
von Hunahuaca, sie.hatten Metallornamente und metallene Werkzeuge. Der 
Anprall der Chiriguano machte sie zu wenig mehr als Sklaven. Nun hatten - 
die Guarani aber wenige Frauen mit und nahmen sich solche aus den Chang. 
So entstand eine Mischkultur, in der aber die Chané ihre Eigenart einiger- 
maßen bewahrten. 

Als Ergebnis meiner Untersuchungen läßt sich vielleicht das Folgende 
sagen: ‚= 

Die aus dem circum-karibischen Gebiet Kolumbiens und Venezuelas 4 
kommende Welle der Aruak besaß von Haus aus nicht nur eine Anzahl von — 
Kulturelementen, die in letzter Linie einer Nordausbreitung der andinen Früh- — 
kultur entstammen, sondern sie hatten, trotz des unvermeidlichen Verlustes — 
mancher dieser Kulturgüter auf den ungeheuren Wander- und Ausbreitungs- 
wegen, doch eine bemerkenswerte Kulturfähigkeit bewahrt. Wenn wir gerade 1 
bei den entferntesten Gliedern dieser Völkerfamilie, bei den Mojo, Chane — 
und Paressi, die relativ größte Häufigkeit an Merkmalen höherstehender vor- « 
kolumbischer Kultur finden, so erhebt sich die Frage, ob das eine Wachstums- 
spitze ist oder eine neuere, direkte Beeinflussung aus den Anden. Die erstere - 
Möglichkeit ist nicht ganz von der Hand zu weisen, denn die Anpassung an. 
das Milieu des Tropenwaldes allein bedeutet eine gewisse Leistung. Ines + 
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möchte ich doch meinen, daß die Mojo und Chané durch ihre Nachbarschaft 
zum Inka-Reich eine Neubelebung ihrer höheren Kulturzüge aus der wurzel- 
verwandten Andenkultur des Inka-Reiches erfahren haben. Diese hat, ohne 
= das Zwischenspiel des Lebens im Tropenwalde, sich folgerichtig weiterent- 
a wickeln können, und ihre Kraft und Geschlossenheit trafen dann bei Mojo 
- und Chané auf eine entwicklungsfähige und auf Grund alter Tradition auf- 
- nahmebereite Menschensubstanz. Leider lassen die gewaltigen Kulturzerstö- 
». rungen im Amazonasbecken selbst, von der Mündung bis mindestens ins 
Manao-Gebiet, eine letzte Entscheidung darüber nicht zu, wieviel von den 
höheren Kulturelementen der Mojo und Chané doch durch die ganze Wande- 
_ rung hindurch erhaltengeblieben ist. Immerhin neigt sich die Waagschale der 
_ Beweisgründe mehr zugunsten der Annahme, daß diese Züge rezent andiner 
 Herkunft sind. Mit anderen Worten, daß die Aruakausbreitung doch von 
‘4 einem ständigen Verlust alten, hôheren Kulturerbes begleitet war und daß 
erst die neue Grenzlage den Mojo und Chané die Möglichkeit gegeben hat, 
| sich über den Durchschnitt der Aruak zu erheben. 

Und so kann man einen letzten wichtigen Schluß ziehen. Den nämlich, 
daß die abgeschwächte Widerspiegelung ähnlicher Kulturlage bei den Paressi 
- zu erklären ist, wenn man in ihnen eine östliche Weiterausbreitung von Aruak 
aus dem Stromgebiet des Guaporé erblickt. Die Aruak im Quellgebiet des 
Tapajoz und Xingü sind nicht direkt aus dem Mündungsgebiet des Amazonas 
. entlang diesen Strömen bis an ihre Quellflüsse gekommen und dann durch 
andere Völkergruppen (Kariben, vielleicht auch Tupi) von ihrem Ausgangs- 
# ‚punkt isoliert worden, sondern sie sind von Maraj aus einerseits den Purüs 
4 _ entlang und dann von seinem Quellgebiet hinüber in das des Madeira und 
zuletzt des Tapajoz und Purüs gewandert. 


II. Aus der Arbeit © 
der Deutschen Gesellschaft für Völkerkunde 


Tagung der Deutschen Gesellschaft für Völkerkunde in Köln 
vom 17. bis 20. April 1952 
Nach der Eröffnung der Tagung durch den Vorsitzenden Prof. Jensen, Frank- 


furt a.M., der in seinen Worten der verstorbenen Mitglieder Prof. Dr. K. Dietzel, 
Marburg, und Prof. Dr. F. Kern, Bonn, gedachte, und einer Begrüßung der Tagungs- 


teilnehmer durch den Rektor der Universität Köln war der erste Tag der Frage der. 


Beziehungen der Völkerkunde zu einigen ihrer Nachbarwissenschaften gewidmet. Prof. 
Koppers, Wien, bejahte in seinem Referat über „Ethnologie und Prähistorie in 
ihrem Verhältnis zur Geschichtswissenschaft“ die Möglichkeit für die Ethnologie, histo- 
risch zu arbeiten und machte auf den wertvollen Beitrag aufmerksam, den Prähistorie 
und Ethnologie für das Ziel der Geschichtswissenschaft, die Schaffung einer Universal- 
geschichte der Menschheit, liefern können. Prof. Mühlmann, Mainz („Völkerkundz | 
und Soziologie”), untersuchte die Wechselwirkung beider Wissenschaften und unter- 
strich die Wichtigkeit der Völkerkunde für Soziologen, die sich um die Deutung der 
neuen Gesellschaftsformen etwa Indonesiens und Südafrikas bemühen, die mit un- 
serem eigenen Maßstab nicht gemessen werden können. In ähnlicher Weise behan- 
delten Prof. Schultze-Jena, Marburg, als Linguist, Prof. Wiora, Freiburg, als 


Vertreter der Volkskunde und Prof. Fellere r, Köln, als Musikwissenschaftler das _ 
Verhältnis ihrer Disziplinen zur Völkerkunde. In diesen Referaten und in den an- — 


schließenden Dikussionen kam immer wieder zum Ausdruck, wie fruchtbar es für. 
Ethnologen, sein würde, sich mit den Fragestellungen und Arbeitsergebnissen dieser 
Wissenschaften vertraut zu machen und auseinanderzusetzen, und wie andererseits die 
Sprachwissenschaft, die Volkskunde und Musikwissenschaft, vor allem für historische 


Fragen ihrer Fächer, auf die Völkerkunde als Grundlagenwissenschaft zurückgreifen 
müssen. 


Die nächsten Tage waren Dikussionen und Erörterungen zur allgemeinen und ~ 
regionalen Völkerkunde vorbehalten. Dr. Podach, Paris, sprach über den ,Ur- «. 


sprung der primitiven Medizin“, Dr.K. Schlosser, Kiel, versuchte, Ergebnisse der 
modernen Tierpsychologie auf die Betrachtung naturvölkischer Kunst anzuwenden, 
Dr. Schlesier, Göttingen, überprüfte an Hand mikronesischer Beispiele den von 
: H. Schurtz eingeführten Begriff des „Männerhauses”, der zugunsten klarer, die Funktion 
berücksichtigender Termini aufzugeben sei (s. oben S.133 ff.). Probleme der afrika- 


nischen Ethnologie behandelten Dr. Dittmer, Hamburg, der den außerafrikanischen 
Einflüssen auf die afrikanische Kunst nachspürte und Dr. Bensch, Marburg, der die 


Sonderstellung des Pferdenomadismus in Afrika herausarbeitete, 


Ein Nachmittag war Sonderfragen der Völkerkunde Süd- und Südostasiens ge- 
widmet, mit Referaten von Dr, Kauffmann, Freiburg („Ein megalithischer Teich — 


bei Mao, Assam“), Dr. Funke, Köln („Betrachtungen über die Bevölkerungsstruktur 


von Süd-Sumatra“) und Dr. Huppertz, Bonn, über die „Formen der Viehhaltung in 2 


Indonesien“. Aus dem Bereich der Hochkulturen referierte Dr. Nachti gall, Mainz, 


über ein Thema der Dogmengeschichte des Lamaismus („Das tibetische Inkarnations- à 
dogma"), Dr. Pohlmeier, Bonn, untersuchte die hochkulturellen Erscheinungen im 


Kulturbild der Aruak-Gruppen Südamerikas. 


Zum erstenmal seit dem Kriege konnte auch wieder über die Forschungstätigkeit | 


deutscher Ethnologen in Übersee berichtet werden. Herr Caspar, Hamburg, entwarf 
auf Grund eigener Forschungen ein Bild der Kultur der Tupari-Indianer, Angehöriger 
einer sprachlich isolierten Gruppe an den rechten Zuflüssen des Rio Guapore. Prof. 


Jensen, Frankfurt, konnte einen Arbeitsbericht und erste Ergebnisse der Expeditioi 
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= des Frobenius-Institutes 1950/52 zu iteils noch unbekannten Völkergruppen Sudwest- 
| Abessiniens vorlegen (s. oben S. 57 ff.). 

Dieser Vortrag fand in den Räumen des Rautenstrauch-Joest-Museums für Vôlker- 
3 kunde im Rahmen einer Festveranstaltung statt, die mit einem Empfang durch die 
- Stadt Köln verbunden war. Oberbürgermeister Dr. Schwering begrüßte seine 
Gäste und gratulierte ihnen als den Vertretern einer Wissenschaft, die so viel zur 
Belebung allgemeingültiger Werte beigetragen habe, so zur Geltung eines neuen 
Schönheitsbegriffes neben der antiken Norm, zur Bescheidenheit angesichts der Lei- 
“ stungen sogenannter ,primitiver” Völker und zum Gedanken der Humanität. Aus 
- Anlaß der Tagung wurden im Museum, das im Kriege schwere Schäden erlitten hatte, 
die ersten neuhergerichteten Schausäle mit ausgewählten Stücken der afrikanischen, 
» ozeanischen, indonesischen und amerikanischen Sammlungen der Öffentlichkeit wieder 
übergeben. Prof. He ydrich, Köln, der Direktor des Museums, sprach dazu über die 
Bedeutung und die Aufgaben des Museums für Völkerkunde in unserer Zeit. Gleich- 
= zeitig wurden mehrere Sonderausstellungen eröffnet. Besondere Aufmerksamkeit 
fanden die größtenteils noch unveröffentlichten Originalzeichnungen und Aquarelle des 
- Malers Carl Bodmer von der Nordamerikareise des Prinzen Maximilian von Wied 
(1832—34). Die Bilder wurden von Dr. Roeder, Koblenz, erläutert und in ihrer 
+ Bedeutung gewürdigt. In einem weiteren Saal führte Dr. Fröhlich, Köln, durch 
eine Ausstellung afrikanischer Plastik aus der Sammlung Clausmeyer, Düssel- 
dorf, wohl der bedeutendsten Privatsammlung Deutschlands, die hier zum erstenmal 
öffentlich zugänglich war. Der Kölner Maler Lippemeier zeigte aus seiner Samm- 
lung eine kleine, aber erlesene Kollektion von Prunkkrisen aus Java und Bali. 
Die Tagung, die den deutschen Ethnologen auch Gelegenheit zur persönlichen 
Fühlungnahme und Aussprache gegeben hat, fand ihren Abschluß mit einer gemein- 
‘samen Fahrt an den Mittelrhein, bei der die neugeordneten und vorbildlich aus- 
gestellten Sammlungen des Rheinischen Landesmuseums in Bonn besichtigt werden 
konnten. H Niggemey er. 


Mitgliederversammlung der Deutschen Gesellschaft für Völkerkunde 


Die diesjahrige Mitgliederversammlung der Gesellschaft fand anläßlich der Kölner 
Tagung am 19. April 1952 statt. Anwesend waren 23 Mitglieder. Die wichtigsten 
… Beschlüsse können wie folgt zusammengefaßt werden: 


1. Die Berichte des Vorsitzenden und des Schatzmeisters wurden entgegen- 
genommen und dem Schatzmeister nach Prüfung der Unterlagen einstimmig Entlastung, 
erteilt. Der Vorstand wurde satzungsgemäß bis zur nächsten Tagung bestätigt. 

‚2. Die seit der letzten Versammlung angemeldeten Mitgliedschaftsbewerber wur- 
den einstimmig als ordentliche Mitglieder in die Gesellschaft aufgenommen, 

8% Folgende Satzungsänderungen fanden die erforderliche Zweidrittelmehrheit: 

Auch juristische Personen (Museen, Institute usw.) können die Mitgliedschaft 
erwerben. 

Neue Mitgliedschaftsbewerber sollen in Zukunft von zwei Mitgliedern als Bürgen 
“ vorgeschlagen und vom Vorstand ernannt werden. 

Be Die Ausführungsbestimmungen zu den gedruckt vorliegenden Satzungen fallen 
+ weg. 

r 4. Der Mitgliedsbeitrag wurde für 1952 auf 7,50 DM, für Studenten auf 1— DM 
- festgesetzt. Der Vorstand wurde ermächtigt, den Beitrag für Mitglieder, die stellenlos 
sind oder nicht über ein ordentliches Einkommen verfügen (Stipendiaten usw.), auf 
' Antrag bis zu 3,— DM zu ermäßigen. Die Mitgliedsbeiträge können jetzt an den 
Schatzmeister, Herrn H. Eckensberger, Braunschweig, auf das Postscheckkonto Hanno- 
- ver 130 150 überwiesen werden. 

5. Für die Zeitschrift für Ethnologie sollen ab Band 74 baldmöglichst Titelblätter, 
Inhaltsverzeichnisse und kurze Register nachgeliefert werden. 5 
F 6. Auf Einladung des Senats der Freien Stadt Bremen wird die nächste Tagung 
a der Gesellschaft voraussichtlich im Juli oder August 1954 in Bremen stattfinden. 
| | H. Niggemeyer, Schriftführer. 
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nit | - Ernennung zum Ehrenmitglied | à 
| Herr Prof. Dr. L. Schultze-Jen a, Marburg, wurde anläßlich seines 80. 
4 burtstages wegen seiner besonderen Verdienste um die Völkerkunde und Sprach- 
i N wissenschaft zum Ehrenmitglied der Deutschen Gesellschaft für Völkerkunde ernannt. 
ber, : 
ft : Druckfehlerberichtigung Sr 


In dem Aufsatz von F. Rudolf Lehmann „Das Tswana-Dorf auf der Farm a 


Südamerika“, im gleichen Heft auf S. 73, Zeile 16 v.o. Yakurutu statt Yakuturu. à 
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Buchbesprechungen und Bibliographien | 


Jensen, Ad. E:MythosundKultbei Naturvölkern. Religions- 
wissenschaftliche Betrachtungen. Studien zur Kulturkunde. 10. Bd. VII 
u. 423 S. Wiesbaden 1951. Franz Steiner Verlag. GmbH. Mit farbigem 
- Schutzumschlag, Halbleinen, Preis 24,80 DM. 

Der Verfasser des vorliegenden Buches, Ordinarius für Völkerkunde an der 
Frankfurter Universität, will in diesem Werke keine systematische Behandlung der 
| Religionswissenschaft vorlegen. Er will nur gegenüber den alten religionswissen- 
* schaftlichen Methoden einen neuen Weg suchen, um die geistigen Schöpfungen der 
_ nichtabendländischen Menschheit besser zu verstehen. Dabei betont er ausdrücklich, 
” daß seine Versuche, da es sich dabei um Rekonstruktionen nicht mehr vorhandener 

Einheiten handelt, nicht weniger hypothetisch sind als die anderen religionswissen- | 
schaftlichen Theorien. Man muß Jensen aber zugeben, daß er gegenüber den anderen 
+ Theorien im Vorteil ist. Denn diese gehen alle mehr oder weniger von der Annahme 
aus, daB der Mensch der Frühzeit eine andere seelische Struktur gehabt habe als . 
? der geschichtliche Mensch, während Jensen von der bis zum strikten Beweise des 
“ Gegenteils eigentlich selbstverständlichen Voraussetzung ausgeht, daß der Mensch 
“ der Frühzeit ein Mensch mit all unseren seelischen Erlebnismöglichkeiten gewesen 
ist, daß es darum unbedingt möglich sein muß, zu einer auch uns vernünftig erschei- 
nenden Erklärung der ihm eigenen religiösen Erlebnisse und Erscheinungen zu 
kommen. Man muß dem Verfasser dankbar sein, daß er in so klarer und entschiedener 
Weise diesen Standpunkt zum Fundament seiner gesamten Erörterungen macht und 
Stellung nimmt gegen die oft so phantastischen Vorstellungen, die man sich vom 
Geistesleben des Frühmenschen macht. 
ge Neben dem Hinweis auf den vorläufigen und theoretischen Charakter seiner Auf- 
stellungen macht Jensen noch die weitere Einschränkung, daß die der Betrachtung 
“ unterworfenen religiösen Phänomene jeweils nur Beispiele darstellen, denen er zudem 
BL, eine gewisse Einseitigkeit nicht absprechen kann, da sie seinem speziellen Interessen- 
3 # gebiete, den -altpflanzerischen Kulturen, entnommen sind. 

_! Bei der Beurteilung des Buches muß des weiteren beachtet werden, daß der 
_ Verfasser zwei Fragen nicht in die Erörterung einbeziehen will, die in den bisherigen 

… Theorien im Vordergrund standen, zunächst die Frage nach dem Ursprung der Religion 
_ überhaupt, von der er sagt, man könne darüber mit den bisherigen Mitteln der 
» Forschung nichts aussagen, was stimmt, wenn man diese Aussagen im Sinne von 
à wissenschaftlichhen und unumstößlichen ‚Erkenntnissen nimmt. Weiter schließt der 
Verfasser aus die Behandlung der Frage nach der historischen Ordnung von Welt- 
 anschauungen, so sehr er sich auch als Kulturhistoriker bekennt und die Möglichkeit 
einer relativen Zeitordnung der jeweiligen Glaubensformen zugibt. Das Buch stellt 
nur die Frage nach dem Sinn der religiösen Erscheinungen, es will eine Möglichkeit 
aufzeigen, die bei Naturvölkern aufscheinenden religiösen Phänomene sinngemäß 
-zu erklären. 

Bei ‘dieser Untersuchung bedient sich Jensen als wichtigsten methodischen Hilfs- 
; ; mittels des von Frobenius gepragten Begriffspaares von „Ausdruck“ und ,Anwen- 
dung". Wenn der Theoretiker einer bisherigen religionswissenschaftlichen Theorie 
a ‚genötigt war, zur Erklärung einer religiösen Erscheinung einen Menschen als Träger 
… derselben zu konstruieren, der in seiner seelischen Struktur grundsätzlich verschieden 
ist von der des geschichtlichen Menschen, dann ist ohne weiteres anzunehmen, daß 
sich das in Betracht kommende religiöse Phänomen im Stadium der „Anwendung“ 
… befindet, daß es rationalisiert und damit degeneriert ist. Solche Degeneration nimmt 
1 Jensen ohne weiteres an, wenn bei einer religiösen Handlung in ungebührlicher Weise 
die Heilserwartung in den Vordergrund gerückt und an den äußeren Verlauf der Hand- 
Jung geknüpft ist. 

ty Da das Fortschreiten einer Kulturerscheinung vom Stadium des Ausdruckes zu 
dem der Anwendung ein allgemein geltendes kulturmorphologisches Gesetz ist, 
können wir heute den ursprünglichen Sinn auch einer religidsen Erscheinung bei 
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Naturvölkern nur noch rekonstruieren. So weit kann man Jensen folgen, wenn man! 
sein methodisches Grundprinzip anerkennt. Um eine Kulturerscheinung nun in ihrem 
Ausdrucksstadium festzustellen und zu rekonstruieren, dazu stehen zwei Hilfsmittel 
zur Verfügung. Das eine davon, das die kulturhistorische Schule besonders anwendet, » 
der Vergleich mit Parallelerscheinungen an anderen Orten, bezeichnet Jensen, worin 
er wohl zu weit geht, als methodisch bedenklich und sehr schwierig. Das Hilfsmittel, — 
das er selbst gelten läßt, und das sich aus der Annahme der gleichen seelischen | 
Struktur bei allen Menschen ohne weiteres ergibt, besteht darin, daß man die 4 
schöpferischen Kräfte, die bei der Entstehung der Kulturerscheinung wirksam waren, ~ 
in sich selbst lebendig werden läßt, muß aber als gefährlich subjektiv bezeichnet 7 
werden. Wenn Jensen weiter den Mythenschatz eines Volkes als Hilfsmittel für die” 
Unterscheidung von Ausdruck und Anwendung hervorhebt und- gleichzeitig betont, — 
daß es auf diesem Gebiete ein objektives Kriterium für diese Unterscheidung nicht gibt, — 
dann müssen wir schließlich zu der bedauerlichen Feststellung gelangen, daß wir 
überhaupt noch kein objektives, durchaus gültiges Kriterium besitzen, um festzu- 
stellen, ob ein religiöses Phänomen sich im Zustande des Ausdruckes oder der 
Anwendung befindet. | 
Die religionsgeschichtlichen Theorien, mit denen sich Jensen in seinem Buche 4 
kritisch auseinandersetzt, sind die prä-animistische Zaubertheorie, die animistische © 
und die urmonotheistische Theorie. Er wirft ihnen vor, daß sie das Bild vom Menschen 
der Frühzeit gefälscht hätten, indem sie im Menschen ein Wesen sähen, das aus- 
schließlich auf praktische Zwecke ausgerichtet sei, das fast ausschließlich nach seinen . 
intellektuellen Fähigkeiten beurteilt wird, wodurch man dem Menschen der Frühzeit 
mangelnde intellektuelle Fähigkeiten und falsche Denkprozesse vorwerfen muß. Da- — 
mit aber verbaut man sich selbst das Verständnis der von diesem Menschen ge- ? 
schaffenen religiösen Formen. Der urmonotheistischen Theorie speziell macht Jensen « 
den Vorwurf, daß sie zwar nicht den Urmenschen, wohl aber den Menschen späterer — 
naturvölkischer Kulturen in diesem falschen Lichte sehe und dadurch den hier auf- | 
tretenden religiösen Phänomenen nicht gerecht werden könne. In besonderer Weise ~ 
wendet sich Jensen auch gegen Levy-Bruhl, der zwar nicht dem Irrtum dieser Theorien 
verfallen sei, dafür aber im Naturmenschen eine Art Mensch sehe, dessen Geistesleben | 


C : 


ë 


vôllig anders sei als das unsere. x 


All diesen Theorien gegenüber stellt sich Jensen klar auf den Standpunkt seiner 
wichtigsten Prämisse, daß die Menschen in ihren grundlegenden geistigen Fähigkeiten 
immer und überall gleich sind, wie sie es auch nach ihrer körperlichen Eigenart sind. 
Es wäre nur zu wünschen, daß die gesamte Völkerkunde und Religionswissenschaft 
sich diese Voraussetzung zu eigen machen und mit Jensen Erscheinungen, die | 
unvernünftig innerhalb des Organismus einer Kultur stehen, als Survivals im Sinne 
von Tylor bezeichnen würde oder als gedankenlose Übernahme aus fremden Kulturen. _ 
Mit Recht betont Jensen, daß die Erklärungen, welche die Eingeborenen dem Europäer 
zu solchen Erscheinungen geben, mit der größten Skepsis aufgenommen und daß zur « 
richtigen Erklärung derselben gerade die Mythen noch mehr herangezogen werden 
müssen. 

Wenn die Dinge nun so liegen, so erhebt sich die viel venti*erte Frage, worin | 
denn nun der zweifellos vorhandene Unterschied zwischen Natur- und Kulturvölkern 
liege. Jensen sieht den Unterschied lediglich in dem verschiedenen Gewicht, das man 
den geistigen Werten bei Natur- und Kulturvölkern beimifit, Die Wertskala ist bei. 
Naturvölkern eine andere als bei Kulturvölkern. Außerdem verharren die Natur- 
vôlker in einer anschaulichen Erkenntnis, während die Kulturvölker zu einer un- 
anschaulichen Erkenntnis übergegangen sind, ein Übergang, der sich bei Naturvölkern 
jüngerer Kulturen bereits bemerkbar macht. Jensen kommt also zu einem Unter- — 
scheidungskriterium, das einigermaßen dem von F. W. Danzel in den homo divinans - 
und homo faber nahekommt. Es darf natürlich’ nicht übersehen werden, daß hiermit. 
kaum besser unterschieden werden kann, welche Völker hic et nunc zu den Natur- * 
und welche zu den Kulturvölkern gehören, als mit den bisherigen Kriterien. Beide | 
Arten von Menschen wird man wohl überall finden, es kann höchstens festgestellt 


werden, welche von beiden in einer Bevölkerung überwiegt und das Bild des kultu- 
rellen Lebens formt. oa 


Eine zweite vielbesprochene Frage findet auf Grund dieser Gedanken eine vom 2 
Wesentlichen her gesehene Antwort, die Frage nach dem Begriff des Fortschrittes in 
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_ der menschlichen Kulturgeschichte, die bisheran fast ausschließlich im Sinne des 
_ Evolutionismus beantwortet wurde. Jensen erklärt, daß der Begriff des Fortschrittes 
höchstens auf die technischen Mittel, und andere quantitativ beschreibbare Neben- 
sächlichkeiten angewendet werden könne, niemäls aber auf das Wesen der kulturellen 
,Gestaltungen” selbst, so daß also jede kulturelle Gestaltung ihren Eigenwert in sich 
behalte, den sie einem schöpferischen Erleben verdankt, so daß kulturelle Gestaltungen 
- wertend überhaupt nicht miteinander verglichen werden können. Jensen sagt, daß 
auf diesem Wege auch Erkenntnisse gewonnen werden können, daß diese allerdings 
- wesentlich ändere seien als die intellektuellen, wissenschaftlichen Erkenntnisse. 
Einem Verständnis dieser Erkenntnisse näherzukommen, ist also nicht möglich mit 
Hilfe einer „Methode”, sondern nur durch ein subjektives Nacherleben. Von diesen 
Gesichtspunkten aus gesehen, ist der Kulturwandel nur Stilwandel insofern, als der 
Mensch die Antwort auf die Frage nach dem Sinn der Welt in stets wechselnden 
‚Bereichen der Wirklichkeit zu finden sucht. 


Von Kapitel II des ersten Teiles an wendet sich Jensen unter Beachtung der von 
ihm herausgestellten Gesichtspunkte der Betrachtung der Inhalte der kulturellen 
Gestaltungen zu, die mit Religion zu tun haben. Obwohl er zugibt, daß es zu allen 
_ Zeiten auch religiöse Ideen gegeben hat, wie etwa die Vorstellung von einem Höchsten 
- Wesen, die ohne Mythen und infolgedessen ohne wesentliche Kulthandlungen sind, 
sieht er doch in den Mythen und Kulten, denen er sich zuerst zuwendet, die Formen, 
die auf dem Gebiete der religiösen Äußerungen am auffälligsten hervortreten. Eine 
Grundlage für das ganze religionsgeschichtliche System Jensens bildet nun die Fest- 
stellung, daß es ein wesentliches Kennzeichen der meisten frühen Religionsformen ist, 
daß Mythos und Kult in einem engen Zusammenhang stehen. Ja, er geht noch weiter 
und behauptet, die mythische Welt-Erkenntnis sei der wesentliche Faktor bei der 
+ Herausbildung einer Kultur überhaupt gewesen und habe alle Lebensformen des 
Menschen entscheidend beeinflußt. Für Jensen ist das ganze äußere Bild einer Kultur 
eine Anpassung an die im Mythos erkannte Weltordnung, die Kulte sind eine feier- 
liche Demonstration oder Darstellung dieser Weltordnung. Er betont die Bedeutung 
_ des Kultes als eines Verständigungsmittels, wie es besonders hervortritt in der 
Weitergabe der wesentlichsten Welt-Erkenntnisse eines Stammes an die heran- 
wachsende Jugend in den Reifefeiern. Die Jugend erlebt hier die Weltordnung mit 
größter Intensität. 


FREE EN TRENNEN ay RESET 


EN 


‚ Einen weiteren Wesenszug der Kulte sieht Jensen in ihrem Charakter als , Spiele” 
im Sinne von Huizinga. Wenn man den Begriff, wie ihn Huizinga vom Spiele gibt, 
zugrunde legt, kann man unbedingt dem Gedanken zustimmen, daß Begriffe wie 
‚Ritus, Magie, Liturgie, Sakrament und Mysterium in den Geltungsbereich des Begriffes 
„Spiel“ kommen. Jensen setzt sich mit den Gedanken Huizingas sehr ausführlich, 
im Rahmen des vorliegenden Buches fast zu ausführlich, auseinander. Es ist ihm 
aber sehr bedeutsam, festzustellen, daß der Kult als Spiel ein eigenes Element besitzt, 
das den gewöhnlichen Spielen nicht eignet, nämlich ein besonderes Verhältnis zur 
Wirklichkeit, das er mit dem von Frobenius so oft herangezogenen Wort „Ergriffen- 
_ heit” wiedergibt. Damit kommt in den Begriff des Spieles ein Element des Schöpfe- 
rischen, das ihn mit dem Begriff des „Festes“ im Sinne von Kerényi verbindet. Der 
Rest des Schöpferischen, das in der Urzeit den Mythos gestaltete, und der in seiner 
Wiederholung mitklingt und die Wiedererweckung jener Ergriffenheit, in der sich in 
der Urzeit dem Menschen der Sinn der Welt offenbarte, das ist nach Jensen das 
. Hauptmerkmal des heiligen Spieles gegenüber den Nur-Spielen. 

So ist eine logische Folgerung aus den Gitundideen Jensens, daß er Huizinga | 
nicht beipflichten kann, wenn er annimmt, die Kulte hätten sich den Spielen auf- 
gepfropft. Wer mit den Grundansichten Jensens übereinstimmt, wird mit ihm zugeben, 
daß die Spiele nur als Survivals aus Kulten aufgefaßt werden können, ebenso die 
Tänze und die gesamte Kunst, während die kulturgeschichtlich jüngeren Erzählungs- 
arten, wie Abenteurergeschichten und Märchen, auf die älteren Mythen zurückgehen. 
Als wichtigste Ursache, die zur Sinnentleerung der Mythen führte, nennt Jensen die 
- Wandlung des Weltbildes, wobei Kulturgüter aus der früheren Epoche mitgeschleppt 
Eu _ werden, ohne daß sie einen neuen Sinn erhalten. Er findet aber auch in den religiösen 

2 Erscheinungsformen selbst schon den Keim für ihre Entartung, und dieser Keim ist 
die den religiösen Phänomenen anhängende Heilserwartung. Die Entartung liegt darin, 
daß das dem religiösen Tun immanente Heil vom äußeren Vollzug der Handlung 
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erwartet und om Gegenteil der Unterlassung der Handlung Strafe von oben’ zu- 
geschrieben wird. Hier stehen wir tatsächlich, wie Jensen betont, an der Quelle der % 

N prä-animistischen Zaubertheorie. Anderseits muß aber auch darauf hingewiesen a 
werden, daß dieses Problem der Heilserwartung in den religiösen Handlungen sehr 
komplizierter Art ist, namentlich, weil hier das Verhältnis zu den Verstorbenen eine 
große Rolle spielt, die noch nicht geklärt ist. 

Im zweiten Teil seines Buches beschäftigt sich Jensen zunächst mit der Hochgott- 
idee. Er geht von der begründeten Überzeugung aus, daß es gottlose Völker über- 
haupt nicht gibt. Dann wendet er sich der von ihm so genannten urmonotheistischen 
Theorie zu. Er hebt zunächst die Verdienste dieser hauptsächlich von der Wiener 
Schule vertretenen Theorie hervor, namentlich daß sie die außerordentliche Be- 

. deutung der Gottesvorstellung für jede religionswissenschaftliche Betrachtung - in 
der Ethnologie herausgestellt habe gegenüber den Behauptungen der prä-animistischen | 
Zaubertheorie und der animistischen Theorie, und daß sie weiter nachgewiesen habe, 
daß auch die ältesten der Forschung erreichbaren Völker schon eine Gottesidee haben, 
Dagegen macht Jensen ihr den Vorwurf, daß sie den ganzen Bereich anderer religiöser 
Ausdrucksformen entweder mit Gusinde einfach nicht dem religiösen Bereich zurechne 
oder mit P. Wilh. Schmidt als Degenerationsformen verwerfe. : : 
Gegen P. Schmidt und seine Schule führt Jensen vor allem vier Einwände ins 

; Feld: 1. Es sind nur dürftige Quellen, auf die sich die Aufstellungen P. Schmidts bei 

; den ältesten Völkern stützen. Das ist richtig, namentlich, wenn man die ethnologisch © 

ältesten Völker nicht bei den stark spezialisierten und von ihren. Wirtsvélkern | 

beeinflußten Pygmäen sucht, sondern bei anderen noch weniger bekannten Sammler- | 

völkern. 2. Die Kulturkreislehre der Wiener Schule befindet sich in einer „kritischen 

Situation“. Das wäre nur dann der Fall, wenn die Vertreter der Wiener Schule noc | 

heute das von Gräbner ursprünglich aufgestellte Kulturkreis-Schema in dieser Form 

vertreten würden. 3. Die Himmelsgötter der Viehzüchter in Afrika treten viel klarer 

hervor als die der Sammlervölker. Das ist zuzugeben, weil hier einerseits die Kulturen ~ 

i ‚ noch nicht in einem so weitgehenden Wandel und Verfall begriffen sind wie bei den 

Sammlern, weil die sprachlichen und begrifflichen Ausdrucksmöglichkeiten hier viel- 

seitiger und weil diese Hirtenkulturen besser bekannt sind. Dabei kann man Jensen + 

zugeben, daß Zusammenhänge mit den Juden des Alten Testamentes nicht von der ~ 

Hand gewiesen werden können. Die Bedeutung der alten Kulturvölker für die afrika- ‘ i 
dl . nischen Kulturen ist ja zweifellos sehr groß und tiefgreifend gewesen. 4. Die Hoch- - 
RER gottidee hat eine besondere Bedeutung in den gemischtwirtschaftlichen Kulturen 

Be jüngerer Art. Was allerdings den Nachweis dieser Idee schon in ältesten Kulturen 
te nicht ausschließt. Alle diese Einwände scheinen mir die Tatsache nicht erschüttern — 

zu können, daß Sammlervölker, soweit sie heute noch zu erfassen sind, in bemerkens- 

werter Einhelligkeit eine verhältnismäßig Klare Idee von einem höchsten Wesen — 

haben, so daß ohne sehr handgreifliche Gegenbeweise die Annahme von der Hand 

zu weisen ist, daß diese Idee erst viel späteren Kulturen ihre Entstehung verdankte. "| 


Was nun die von Jensen in Gegensatz zur urmonotheistischen Gottheit auf- , 
gestellte Dema-Gottheit angeht, so darf man wohl sagen, daß sie eine weitere Ver- | 
4 breitung besitzt, als nur bei den alten Pflanzern, wie Jensen annimmt. Er selbst weist + 
VA in Kapitel V seines Buches auf die Forschungen von Helmut Petri hin in Nordwest- » 

Australien und kommt zu der Feststellung, daß das auf der Dema-Idee aufgebaute <q 
Weltbild, das die pflanzerischen Kulturen beherrscht und von dorther bis in die Hoch- © 

4 kulturen reicht, sich mit den gleichen Grundsätzen auch in einer anderen, vermutlich À 
älteren Kultur aufzeigen lasse. Es muß auf Grund des hier vorliegenden Materials, 
das besonders auch Frazer zusammengestellt hat, unbedingt betont werden, daß es. 
sich, wie Jensen selbst auch annimmt, hier nicht um sekundären pflanzerischen Einfluß 
auf Sammlerkulturen handelt, sondern um ursprüngliche Verhältnisse. 3, NA 
Gerade wenn man sich diesen Gedankengang vor Augen hält, scheint die vo 
Jensen gewählte Bezeichnung „Dema-Gottheit” für den Hochgott, den er dem ur 
monotheistischen entgegenstellt, nicht glücklich gewählt zu sein. Bei. den Marind-anim, 
von denen diese Bezeichnung stammt, ist die Vielzahl geradezu charakteristisch f 
die Dema und sind diese stark mit dem Ahnenkult verbunden. Jensen aber nimmt 
selbst an, daß die Vielzahl der Dema nicht ursprünglich ist. Ne 
Den wesentlichen Unterschied zwischen Hochgott und Demagott sieht Jen - 
darin, daß der Demagott nur eine zeitliche Wirksamkeit am Ende der Urzeit entfalte Se, 


| 
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ferner darin, daß der Hochgott auf handwerkliche Art die Welt bildet und ihr dann 
Leben einhaucht, während durch die Dema-Gottheit die wichtigsten Erscheinungen 
in der Welt dadurch entstehen, daß diese Gottheit von den damals lebenden 
: Menschenwesen getötet wird. Damit hört die Urzeit auf und ‘beginnt ein neuer Aon, 
An Stelle der Unsterblichkeit tritt sterbliches Leben, aber in Verbindung damit ent- 
stehen Fortpflanzungsfähigkeit, Nahrungsbedürfnis und die Seinsform, die nur be- 
stehen kann dadurch, daß Leben vernichtet wird. Wenn Jensen dann weiter sagt, die 
getötete Gottheit verwandle sich in die Nutzpflanzen, so ist das vielleicht schon 
degenerierte Anwendung. Es scheint vielmehr das Verhältnis zwischen Gott und Nutz- 
pflanze ursprünglich rein symbolisch zu sein. Ähnlich steht es mit der ersten Toten- 
reise, welche die Dema-Gottheit unternimmt, wobei sie sich in das Totenreich ver- 
wandelt, dessen Abbild auf Erden das Kulthaus ist. Hier spielen bereits andersartige 
Ideen herein vom Eingehen der Toten in die Gottheit, die wohl mit Totemismus etwas 
zu tun haben und die Gottheit zu einem Kollektivum aus den Totengeistern werden 
lassen. Schließlich scheint auch die Beziehung der Dema-Gottheit zum Monde, die 


_ durchaus nicht allgemein ist, nur eine symbolische zu sein. Jensen kommt selbst zu 


dieser Feststellung in Zusammenhang mit einer Ablehnung astralmythologischer 
Theorien und sagt, daß es sich um überwiegend äußerliche Assoziationen von Gott- 
heit und Gestirn handle, Dasselbe gilt dann auch von allen Naturgottheiten, deren 
Wesen sich keineswegs in der Gleichsetzung mit der Naturmacht erschöpft. 


Seine beiden Behauptungen, daß die Dema-Gottheit nur am Ende der Urzeit 
wirksam war und daß sie keine Gegenwärtigkeit habe, schränkt Jensen selbst ein. 
Nur ist ihr Gegenwärtigsein an die Vollbringung der Kulthandlung gebunden, d.h. 
an die Gegenwärtigsetzung dessen, was in der Urzeit geschah, und damit der Gottheit 
selbst, die tatsächlich nur handelnd im Sinne der mythischen Gegebenheit gegenwärtig 
werden kann. In diesem Augenblick ihres Gegenwartigseins ist es dann auch nicht 
sinnlos, zu ihr zu beten. Und mit Hilfe dieses Kultes, den sie selbst eingesetzt hat, 
greift die Dema-Gottheit dann auch in das irdische Schicksal ein. Durch die dauernde 
Wiederholung der Kulthandlung wird sie dauernd gegenwärtig und dauernd wirksam, 
der Mensch spielt dabei wesentlich die Handlangerrolle. Nach alldem dürfte also der 
Gegensatz zwischen Hochgott und Demagott doch nicht so kraß sein, wie Jensen 
annehmen will, obwohl damit keineswegs behauptet werden soll, daß es sich um ein 
und dieselbe Gestalt handle. Aber wenn Jensen selbst hervorhebt, daß die beiden 
Gottesvorstellungen bei ein und demselben Volke vielfach ungestört nebeneinander 
bestehen, so ist die Frage angebracht, ob das nicht vielleicht der ursprüngliche Zustand 
ist. Es kann nur eindringlich unterstrichen werden, wenn Jensen fragt, ob sich die 
Menschheit mit einer Gottesvorstellung wie dem höchsten Wesen des Urmonotheismus 
jemals zufrieden geben konnte. Er weist mit Recht in diesem Zusammenhang hin auf 
das Christentum, das neben dem höchsten Vatergott die Gestalt des getöteten Gottes- 
sohnes als Urhebers des gesamten Kultes stehen hat. Sokann man Jensen zustimmen, 
wenn er P. Schmidt zugibt, daß bei ethnologisch sehr alten Völkern die Idee eines 
Höchsten Wesens im Sinne von Schmidt vorkommt, daß aber diese Idee niemals allein- 
steht und daß sie niemals den eigentlichen Kern der religiösen Lebensformen (sic!) 
ausmacht. Wieweit dann von hieraus die so häufig vorkommenden Dual-Organi- 
_sationen als Symbole religiöser Gegebenheiten zu werten sind, das muß noch genauer 

untersucht werden. 

In wichtigem Zusammenhang mit diesen Fragen stehen die Religionen der : 
_ jagerischen Frühzeit, die Jensen in Kapitel VI seines Werkes bespricht. Es ist schade, 
daß er hier das Material von J. G. Frazer übergeht, der auf Grund desselben schon zu 
der Feststellung kommt, daß Stämme, die von der Jagd und der Viehzucht (!) leben, 


4 - ebenso wie ackerbautreibende Völker gewohnt waren, die Wesen zu töten, die sie 


verehrten. Wenn wir dies auf der einen Seite festhalten und auf.der anderen Seite 
die Ansicht P. Schmidts nicht ganz von der Hand weisen, daß die Gottesauffassungen 
der Jäger von der Auffassung des Höchsten Wesens beeinflußt seien, können wir 
gerade bei Jägervölkern hoffen, den Hochgott- mit dem Demagottglauben vereinigt 


“ zu finden, womit dann diese Form als eine ältere gegenüber den Pflanzern zum 


" wenigstens wahrscheinlich gemacht wäre. 
Darüber hinaus muß aber auch noch untersucht werden, ob die Annahme Jensens 
zu Recht besteht, daß das pflanzerische Mythologem in megalithischen Kulturen mit 


Anbau von Körnerfrüchten tatsächlich nicht ursprünglich ist. 
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In Verbindung mit der Frage nach den Religionen der Jäger stellt Jensen die 
vielumstrittene Frage, ob der Totemismus als eine besondere Religionsform anzu- 
sehen sei. Die Frage wird von ihm teilweise verneint, teilweise bejaht. Was man à 
gemeinhin als Totemismus bezeichnet, läßt er allerdings nicht als solchen gelten. Es E 
handelt sich dabei um eine Sozialordnung, die zwar mit kultischen Handlungen ver- — 
wandt ist, dabei aber als eigentliche Religionsform nicht angesprochen werden kann. ~ 
Ihre hervorstechenden Merkmale sind Exogamie und unilaterale Abstammung. Jensen 2 
behauptet, zu diesen beiden Merkmalen habe der Totemismus selbst keinerlei — 
Beziehung und sei darum auch an ihrer Entstehung nicht beteiligt. Diese ganze 
soziale Ordnung faßt er vielmehr als mythisch begründet auf, sie ist ihm die sittlich & 
bedingte Angleichung der Gesellschaftsformen an bestimmte, als göttlich erkannte 
Gegebenheiten der Wirklichkeit. Er vermutet, daß diese Sozialordnung zuerst als 
sittliche Reaktion auf die Erkenntnis von der Polarität der Welt in den Dual-Systemen 
Gestalt gewann. Ursprünglich habe es sich also nur um zwei Clane gehandelt, und die 
Entwicklung zu mehreren Clanen sei nur eine spätere Variante der Grundidee. Einen 
wesentlichen Unterschied zwischen totemistischen und nicht-totemistischen Sozial- 
verbänden läßt Jensen nicht gelten. Beide Systeme haben vielmehr nach ihm dieselbe 
Sinnbezogenheit auf göttliche Dema-Wesen. Und diese besitzen neben einer vor- 
herrschend menschlichen Gestalt auch einen Tier-Charakter. Dieser zwiespältige 
Charakter der Dema hängt einerseits mit den Vorstellungen über eine anders geartete 
Urzeit zusammen, andererseits mit dem, was H. Baumann „Proto-Totemismus” nennt, 
die Formen inniger Mensch - Tier - Beziehungen, die für alte Jägerkulturen so be- 
zeichnend sind. Diesen Proto-Totemismus hält Jensen für den eigentlichen Totemismus. 
Er enthält religiöse Inhalte, die mit der Vorstellung eines „Herrn der Tiere“ eng 
zusammenhängen. Mit diesen religiösen Inhalten hängt dann auch der Schutzgeister-, 
glaube zusammen, den Jensen im Gegensatz zu J. Haekel geradezu als typisch für den 
eigentlichen Totemismus hält. So kann man also diesen ursprünglichen Totemismus 
in der Form des Proto-Totemismus und Schutzgeisterglaubens als eine besondere Reli- 
gionsform bezeichnen. Für seine Annahme kann sich Jensen auf die interessanten 
Forschungsergebnisse Petris in Nordwest-Australien stützen. ; 
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Im weiteren Verlauf seiner Ausführungen kommt Jensen in Kapitel VIII auf die 
Tötungs-Rituale und blutigen Opfer zu sprechen. Er stellt das rituelle Töten bei den 
Pflanzern in Gegensatz zu dem bei den Jägern. Während bei den Pflanzern das Töten 
gepriesen wird, wird es bei Sammlern und Jägern als ein Übergriff des Menschen in 
‚Bereiche aufgefaßt, die dem Menschen nicht unterstehen, und darum als eine Schuld. 
Trotz dieses von Jensen hervorgehobenen Unterschiedes scheint mir beides doch auf “ 
dieselbe, vom Mythos her bestimmte Grundhaltung zurückzugehen. Die Gottheit muß 
getötet werden, das kann aber nur durch ein Unrecht geschehen. Diese Ambivalenz 
zeigt sich auch in der Gegenwärtigsetzung des Urzeitvorganges. Die Pflanzer sehen 
mehr das Lebenspendende der Tötung, die Jäger sehen mehr das Unrecht im Töten, 
dem sie sich trotzdem nicht entziehen können. 1 
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Die Begründungen, die für das Töten gegeben werden, daß man dem Verstorbenen 
im Jenseits Seelen dienstbar machen wolle, oder daß es sich um Opfer an die Gottheit . 
handle, betrachtet Jensen als nicht ursprünglich. Namentlich habe das, was wir als 
Menschen- und Tieropfer bezeichnen, ursprünglich mit Opfer nichts zu tun, sondern * 
sei die festlich gestaltete Gegenwärtigsetzung des Urzeit-Vorganges der Tötung der. 
- Gottheit. Auch ganz routinemäßig von Pflanzern ausgeführte Tötungen im Zusammen- 
hang mit der Fruchtbarkeit der Felder, der Herbeiführung des Regens und der. 
Behebung von Unfruchtbarkeit bei Mensch und Tier oder der Sühne für bestimmte 
Vergehen, stellt Jensen in diesen mythischen Zusammenhang. Dabei bringt er die 
Wandlung der Tötungsrituale in Opfer, namentlich in den archaischen Hochkulturen, — 
in Zusammenhang mit einer entscheidenden Wandlung der Gottesvorstellung von den 
Dema-Gottheiten zu den polytheistischen Göttern, zu denen der Mensch nun ein 
wesentlich anderes Verhältnis hat. Die Entstehung dieser Götter schreibt er einer 
Verbindung der Idee einer im Himmel thronenden und zugleich gegenwärtigen Gott- 
heit mit der Idee der Dema-Gottheiten zu. Allerdings betont er sehr, daß es sich bei 
diesen Gedankengängen nur um Hypothesen handelt. Die.Entstehung des Polytheismus | 
ist ja noch sehr problematisch. vn 


Ein Moment in den Tötungsritualen unterzieht Jensen nur einer nebensächlichen - 
Untersuchung, m.E. zu Unrecht, weil es mir wesentlich dabei zu sein scheint, Es ist 
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die grausame Art, in welcher der Stellvertreter der Gottheit vor der Tötung gemartert 
wird. Hier scheint eine Verbindung der Idee von der Tötung der Gottheit mit der des 
Sündenbockes vorzuliegen. Auch ein besseres Verstehen des Sühnopfers könnte von 
‚hier aus angebahnt werden. 


Eine ganz besondere Bedeutung kommt im Rahmen des vorliegenden Buches 


= _ dem Kapitel zu, in dem Jensen über das religiöse Ethos handelt, das bereits in der 


Zeitschrift „Paideuma“ erstmalig erschienen ist. Jensen wendet sich zuerst Kritisch 
gegen Tylor und alle, die den Naturvölkern jede Sittlichkeit absprechen, aber auch 
gegen W. Schmidt, der eine religiös fundierte Ethik nur für die Vertreter des Ur- 
monotheismus gelten lassen will, wo er auch die ethische Haltung nur darin sieht, 
daß gewisse sittliche Normen mit unserer Kultur übereinstimmen, während er das 
zeremonielle religiöse Leben späterer Kulturen als unsittlich verurteilt. Demgegen- 
über macht Jensen die unbedingt richtige Feststellung, daß das normale Leben der 
Naturvölker sittlich durchaus hochstehend ist. 

Bedeutsam ist, daß Jensen nicht nur den Unterschied zwischen Sittlichkeit und 
. Sitte gegen Nietzsche klar herausstellt, sondern daß er auch im Gegensatz zu den 
herrschenden Ansichten die Sittlichkeit gegenüber der Sitte als das Ursprüngliche und 
Primäre bezeichnet. Erst die Normierung der Sittlichkeit durch den Übergang vom 
Ausdruck zur Anwendung führe zur Sitte und damit zugleich zu einer Entfernung vom 
ursprünglichen Sittlichen. Die Darstellung der Ethik der Naturvölker, darauf weist 
auch Malinowski hin, krankt daran, daß wir sozusagen nichts über ihre Sittlichkeit, 
d.h. über die Art und Weise der sittlichen Entscheidung einzelner Persönlichkeiten, 
erfahren. Das hat seinen Grund nicht nur in mangelhafter Beobachtung, sondern darin, 
daß wir tatsächlich bei den Naturvölkern die Ethik nur noch im Stadium der An- 
‘wendung antreffen. So muß durch Vergleich desselben Komplexes bei verschiedenen 
Völkern der ursprüngliche sittliche Kern herausgeschält, die echte Ethik rekonstruiert 
werden. Den sittlichen Kern findet Jensen noch erhalten in den Tabuvorschriften. 
- Und diese gehen nach ihm zurück auf die Verpflichtung des Menschen, der gott- 
gesetzten Weltordnung gemäß zu leben, indem er sich des göttlichen Geschehens, 
das diese Weltordnung begründet hat, bewußt bleibt und es ständig gegenwärtig setzt. 
Die Ubertretung dieser sittlichen Grundverpflichtung, also ein Vergessen auf die 
göttliche Weltordnung, ist der Frevel. Die Sühne dafür besteht darin, daß die Tat 
bekannt und so viel als möglich rückgängig gemacht wird, indem sich der Sünder in 
besonderem Maße durch eine Kulthandlung, die man gewöhnlich als Sühnopfer 
bezeichnet, der göttlichen Weltordnung erinnert. 

Jensen löst also den gesamten Bereich der zwischenmenschlichen Verpflichtungen 
aus dem Begriff des Religiös-Ethischen heraus, alle Zweckhandlungen, die dem mensch- 
lichen Gesetz unterliegen, und deren Ubertretung eine strafbare Handlung, im 
schlimmsten Falle Verbrechen ist, wofür Strafe verhängt wird, damit die menschliche 
Ordnung gesichert werde. 

Der hier vorgetragene Grundgedanke ist richtig. Nur dürfte der Umfang dessen, 
was zusammen mit den Tabuvorschriften in den Kreis des Religiös-Ethischen gehört, 
also auf die göttliche Weltordnung zurückgeht, ursprünglich doch größer sein, als die 
jetzt geltenden Tabugesetze. Ich denke beispielsweise an geschlechtliche Vergehen, 
_ die namentlich in pflanzerischen Kulturen mit einer durchaus übernatürlichen Sanktion 
verboten sind, wie sie für die Sanktion des Tabu so typisch ist. 

Der dritte Teil des vorliegenden Buches behandelt die Erscheinungen, die man 
in der Religionswissenschaft als „Zauber" zu bezeichnen pflegt. Der Verfasser betont 
‘auch hier wieder sein Grundprinzip, daß die frühen Menschen in ihrem Sein, Denken 
und Handeln nicht grundsätzlich verschieden sind von den heutigen Menschen. Darum 
lehnt er die prä-animistische Zaubertheorie, besonders in der Form, in der sie 
K. Th. Preuß vorträgt, entschieden ab. Die Magie kann nach Jensen überhaupt nicht 
zur Religion geführt haben, weil es sich hier um zwei ganz verschiedene Geistes- 
haltungen des Menschen handelt, zwei Geisteshaltungen, die m. E. wahrscheinlich das 
ganze kulturelle Bild der Menschheit bestimmen. Daraus, daß die Magie, wo sie auf- 
tritt, sich des vorhandenen religiösen Weltbildes bedient, schließt Jensen, daß sie 
| gegenüber der Religion sekundär ist. Dabei behauptet er, daß die üblicherweise in der 
Völkerkunde als\Zauber angesprochenen Zeremonien mit der sogenannten Zauber- 
mentalität nichts zu tun haben, sondern auf wahre Erkenntnisse der Wirklichkeit, 
meist mythisch-religiöser Art, zurückgehen, Sie wurden nur aus Ausdrucks- zu An- 
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wendungshandlungen zweckbestimmter Art, was hauptsächlich seine Ursache in der 
Uberbetonung der mit dem religiösen Tun verbundenen Heilserwartung hat. So ist für 
Jensen das Unschöpferische das hervorstechende Merkmal aller Erscheinungen, die mit — 
der Bezeichnung Zauber in Verbindung gebracht werden können. Dabei leugnet er — 
keineswegs, daB es echten Zauber gibt, aber er findet die Erklärung für solche Hand- 
lungen in psychologischen Fähigkeiten bestimmter Personen, die imstande sind, Wirk- 
lichkeitsabläufe durch seelische Konzentrationsakte zu beeinflussen. Magie gründet 
also auf Suggestion, und darum ist wesentlich kein Unterschied zwischen weißer und 
schwarzer Magie. Indem Jensen so das Problem der Magie vom religiösen auf das 
psychologische Gleis abschiebt, kann er zu der Feststellung kommen, daß die Magie 
nicht, wie die Zaubertheorie annimmt, einem Denkfehler der primitiven Menschheit 
entspringt. Ein Versuch, der — das kann man nicht ableugnen — nicht ganz befriedigt. 


Von seinem Standpunkt aus unterzieht Jensen auch die Erscheinung des Schama- 
nismus im Zusammenhang mit der Magie einer genaueren Untersuchng. Er lehnt es ab, | 
im Schamanismus eine eigene Religionsform zu sehen, ganz und gar weigert er sich, 
ihn, wie W. Schmidt will, als typisch für die alten Pflanzer anzunehmen. Sehr dankens- 
wert ist die klare Definition dessen, was Jensen unter dem Schamanen versteht und 
die klare Abgrenzung dieses religiösen Phänomens gegenüber dem Priester. 

Im vierten Teil seines Buches wendet sich der Verfasser der Kritik der animi- 
stischen Theorie Tylors zu. Wenn er-es hier als ein Verdienst Tylors bezeichnet, daß 
er sich gegen die Degenerationstheorie gestellt habe, und wenn er selbst sehr stark 
betont, daß das naturvölkische Geistesleben nicht von den Hochkulturen her ver- — 
standen werden könne, so ist da doch vor einer einseitigen Verallgemeinerung un- } 
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bedingt zu warnen. Es soll hier für die Degenerationstheorie keineswegs eine Lanze 
gebrochen werden. Aber wie stark der Einfluß alter Hochkulturen megalithischer Art 
das kulturelle Bild vieler Naturvölker direkt geformt hat — man möchte fast an eine 
Art religiöser Missionierung in alten Zeiten denken —, das läßt sich heute schon 
beispielsweise bei Sudanvölkern erahnen. 4 

Wenn Jensen in diesem Zusammenhang sagt, daß wir über die Vorgänge, die 
den Menschen schon in frühen Zeiten zur Entdeckung geistiger Wesen geführt haben, 
nichts wissen, so darf man heute, ohne als unwissenschaftlich verschrien zu werden, 
auf die aus aller Welt bekannten parapsychologischen Erscheinungen hinweisen, die 
zum Teil zweifelsfrei erwiesen sind. Gewisse überraschend konkrete Vorstellungen 
und Angaben der Naturvölker vom Totenreiche, könnten sehr wohl auch dieser Quelle 
ihre Entstehung verdanken. Der Glaube an geistige Wesen würde dann letzten Endes 
einem empirischen Wahrnehmungserlebnis entsprungen sein. Dabei bleibt auch in — 
diesem Falle anzunehmen, was Jensen gegen Tylor mit Recht ins Feld führt, daß die 
Vorstellung von geistigen Wesen ohne den vorhergehenden Glauben an ein göttliches 
Wesen nicht denkbar ist. 

Im Zusammenhang mit der Behandlung der Seelenvorstellungen trägt nun Jensen 
die interessante Ansicht vor, daß von Anfang an zwei verschiedene Auffassungen vom 
Geistigen im Menschen bestanden hätten, eine dualistische und eine monistische. Die 
dualistische nimmt zwei Welten nebeneinander an, eine geistige und eine dingliche, 
deren Erscheinungen parallel nebeneinander laufen; die monistische faßt das Leben 
als eine Einheit auf und entdeckt das göttliche Wunder in den biologischen Lebens- 
vorgängen selbst. Dabei ist aber beiden Auffassungen gemeinsam, daß der Mensch 
ohne das Göttliche nicht sein kann. Entsprechend der dualistischen Auffassung erhält 
er seine Seele von Gott, entsprechend der monistischen stammt er direkt von der 
Gottheit ab. In die monistische Auffassung gehört die Vorstellung von einem Toten- 
reich, die dualistische hat die Vorstellung von einem besonderen Seelenstoff hervor- 
gebracht. Durch eine Berührung der beiden Ideenkreise ist dann die Vorstellung ent- 
standen, daß eine besondere Lebensseele nach dem Tode in die Gottheit zurückkehrt, 
außerdem aber eine andere „Seele“, d.h. im Grunde der gestorbene Mensch der. 
monistischen Auffassung, die Totenreise antritt. 

Bei der Untersuchung des religiösen Gehaltes des Ahnenkultes sieht Jensen den 
Unterschied zwischen Toten- und Ahnenkult darin, daß es sich beim Totenkult darum 
handelt, daß die Überlebenden dem Verstorbenen den Eingang ins Totenreich zu 
sichern. suchen. Konsequenterweise bezeichnet Jensen das manistische Opfer als eine 
Hilfe für den Toten auf der Totenreise, eine Gabe, von deren spiritueller Form der — 
Tote genießt. Erst wenn der Verstorbene ins Totenreich gelangt ist, geht er ein in die 
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große Gemeinschaft der Ahnen, die im Ahnenkult als ein Ganzes angesprochen wird 
in jedem einzelnen Glied dieser großen Kette bis an das Ende der Urzeit. Jensen 
nimmt an, daß die Gaben an den Toten nach dem großen Jahresfest, gewöhnlich auf- 
hörten, weil der Verstorbene nun glücklich ins Totenreich gelangt sei. Ob dieses Auf- 
hören der Totenspeisungen, das keineswegs allgemein ist, das Ursprüngliche ist, das 
müßte noch genauer untersucht werden. Ich glaube es nicht. Dagegen kann man 
Jensen zustimmen, wenn er sagt, die Verstorbenen seien nicht aus sich selbst heraus 
Gegenstand kultischer Verehrung, sondern als Konsequenz einer religiösen Gesamt- 
konzeption, in der die Beziehung zwischen Gottheit und Mensch im Mittelpunkte der 
Weltbetrachtung steht. 


In Verbindung mit der Untersuchung des Toten- und Ahnenkultes kommt Jensen 
noch zu einer interessanten und genauerer Forschung werten Auffassung, daß nämlich 
die soziale Schichtung hier ihren Anfang genommen habe, insofern, als der priester- 
liche Amtsträger als Nachfolger der Dema-Gottheit der Urzeit und als ihr besonderer 
‚Figurant bei den Kulten gegenüber den anderen Menschen, deren Ahnen die vielen, 
nicht göttlichen Dema der Urzeit sind, eine gehobene Stellung einnimmt, die ihm 
auch im Totenreiche bleibt. 


Bei der Untersuchung dessen, was an religiôsem Gehalt hinter der Vorstellung 
der Naturvölker von ,Geistern“ steht, macht Jensen mit Recht die Feststellung, daß 
diese nur schwer von den Totengeistern zu trennen sind. Daß die Naturvölker so 
klare Erkenntnisse von Geistern und so häufige Begegnungen mit ihnen haben, läßt 
sich, worauf ich schon hinwies, m. E. mit Hilfe der Parapsychologie erklären, namentlich 
da anzunehmen ist, daß das Gros der Angehörigen von Naturvölkern zu den Menschen 
gehört, die für solche Erlebnisse besonders empfänglich sind. Hier könnte man wohl 
die Quelle für den Glauben an Geister vermuten. Jensen nimmt im wesentlichen für 
diesen Glauben drei Quellen an: 1. Es verbergen sich hinter den Geistern oft degene- 
rierte Gestalten von Gottheiten einer vergangenen Kulturepoche. 2. Wenn es sich bei 
ihnen um wiedergekehrte Verstorbene handelt, sind es meist solche Menschen, die 
den sogenannten schlimmen Tod erlitten haben. 3. Ganz andersartige Geister sind 
die spirituellen Wesenheiten von Tieren und Pflanzen, die das Subjekt aller jener 
Wirksamkeiten bilden, z.B. bei Heilpflanzen und Giften, durch die das wechselseitige 
Geschehen in der Welt bestimmt wird. Zum zweiten Punkt wäre hier zu sagen, daß 
zweifellos ein großer Teil der Menschen, die den schlimmen Tod erlitten haben, zu 
Quäl- und Spukgeistern werden, daß aber doch nicht so allgemein, wie Jensen anzu- 
nehmen scheint, ihnen die Verursachung von Krankheiten zugeschrieben wird. Viel- 


® mehr steht dem gegenüber ein erdrückendes Material, das Krankheiten zurückführt 


auf die geliebten Toten der eigenen Familie oder des eigenen Clans. Hier kommt ein 
ethisches Moment in die Diskussion, insofern als die Toten als Wächter über das 
sittliche Verhalten ihrer Nachkommen gelten. 

Im allgemeinen ist zu dem vorliegenden Buche zu sagen, daß es die größte 
Beachtung von seiten der Religionswissenschaftler und Ethnologen verdient. Es dürfte 
nicht leicht sein, ein Buch zu schreiben, das reicher an Anregungen und fruchtbaren 
Ideen wäre, von denen nur ein Teil hier herausgestellt werden konnte. Dieses Buch 
weist tatsächlich einen Weg, die religionsgeschichtliche Völkerkunde aus der Sack- 
gasse, wie Jensen sagt, herauszuführen, in die sie geraten ist, weil sie: 1. die von 
Eingeborenen gegebenen Erklärungen der religiösen Erscheinungen ihrer Forschung 
zugrunde legte, 2. die mythischen Aussagen mit entsprechenden naturwissenschaft- 
lichen Aussagen in irgendeiner Form für vergleichbar hielt, 3. nicht beachtete, daß 
uns die religiösen Ausdrucksformen heute im degenerierten Stadium der Anwendung 
gegenübertreten. Es ist hervorzuheben, mit welch wohltuender Ehrfurcht Jensen an 
die religiösen Äußerungen der Naturvölker herantritt, eine Ehrfurcht, die man in der 
bisherigen Religionswissenschaft oft vermißte, weil sie all diese Dinge, bewußt oder 
unbewußt, mehr oder weniger für religiösen Hokuspokus hieit, der einer Verirrung 
des menschlichen Denkens seinen Ursprung verdanke. 

Jensen macht in keiner Weise den Anspruch, fertige Ergebnisse vorzulegen. Sein 
Buch will er nur gewertet wissen als einen ersten Versuch zu einer neuen, nämlich 
zu einer kulturmorphologischen Religionswissenschaft zu gelangen. Zu diesem ersten 
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Versuch kann man dem Verfasser nur gratulieren, und man kann nur wünschen, daß 
er recht zahlreiche Mitarbeiter finden möge, die bereit sind, die von ihm vorgezeich- | 
neten Wege mitzugehen, sie kritisch zu klären und auszurichten, in den von ihm Fr 
angedeuteten Richtungen mitzuforschen, um seine vorläufigen Ergebnisse auf breiterer 
Grundlage und mit umfangreicherem Material zu unterbauen. 

Richard Mohr. 


Saller, Karl: Art- und Rassenlehre des Menschen. 184 S. 
13 Abb. auf 4 Taf., 11 Textabb., Tab. Curt E. Schwab, Stuttgart 1949. (CES- 
Biicherei Bd. 33.) Geb. 4,80 DM. 


Dieses selbständige Mittelstück der S aller schen Trilogie über das Gesamtgebiet 
der naturwissenschaftlichen Anthropologie behandelt zunächst die Grundbegriffe Art, 
Rasse und Konstitution. Da Isolation einer Kombination erblicher Merkmale von 
bestimmter Variabilität nicht nur im geographischen Raum, sondern auch in der Zeit 
und in den Kulturen sozial, völkisch (politisch) und religiös oder konfessionell bedingt 
statthabe, würden nicht nur neben die ursprünglichen Naturrassen Kulturrassen treten, 
vielmehr „gehen die Begriffe Rasse, Volk (und andere Gruppierungen) fließend inein- 
ander über“ (S.14), so daß geographische, soziale, völkische, konfessionelle usw. 
Rassen vorhanden wären. Die Artlehre, die sich mit dem Menschen in seiner Gesamt- 
heit im Gegensätz zur Tierwelt befaßt, bringt allgemeine Regeln der Artwerdung 
und die menschliche Artwerdung selbst. Sie findet ihre natürliche Fortsetzung in der 
Rassenlehre als dem Studium der Unterschiede der verschiedenen Rassen im Sinne 
von Formungen der Artausgestaltung. Hier bespricht die Rassenaufgliederung den 
Homo primigenius und den Homo recens. Der Erörterung des schwarzen, des gelben 
und des weißen Hauptstammes geht die der Rassensplitter in geographischer Reihen- 
folge voran. Der Verfasser verbreitet sich dann über Rassenmischung und Verwandt- 
schaft der Menschenrassen, über Rasse und Kultur, über Rasse und Religion sowie 
über Rasse und Krankheit. Die Betrachtung der Konstitutionslehre, deren Gruppen- 
bildung in inneren und äußeren Faktoren zu suchen ist, kommt auffallend kurz weg, 
wohl weil der Verfasser damals schon seine „Allgemeine Konstitutionslehre” (1950) 
abfaßte, die mit Verweis auf seine „Diagnostik und Therapie für die ärztliche Praxis” 
(1947) ausgesprochener im Dienste der Heilkunde steht. Die Benützung des Büchleins 
erleichtern Literaturhinweise, Namen- und Sachverzeichnisse, Die Kunstdrucktafeln 
stellen einen besonderen Schmuck dar, so daß es sachlich und ästhetisch zu begrüßen 
wäre, wenn in einer Neuauflage die Schädelstrichzeichnungen (jedenfalls Abb.2, Re- 
konstruktion eines Pithecanthropus- [Sinanthropus-] Schädels; Abb. 5, Steinheim, und 
Abb.9, Cromagnon) nicht mehr als Textabbildungen, sondern in Form von. Schädel- 
photos auf weiteren Tafeln gebracht werden wollten. | 


Die gewählte Rassengliederung verzichtet auf eine zoologische Nomenklatur, 
stellt vielmehr rein rassenkundliche Bezeichnungen (z.B. für Europa das Schema 
Denikers, 1899) neben Völkernamen und erhärtet damit eine noch nicht schlüssige 
‘Rassenproblematik in vielen geographischen Bereichen, die an sich schon existiert, 
b aber durch die gleitende Begriffssymbiose Rasse - Volk unzweifelhaft erhöht wird. 
Eine Karte der Verteilung der Rassen auf der Erde, die doch gerade den Laien am 
ersten anspricht, ist wohl aus diesen Gründen nicht beigefügt worden. So gewinnen 
Strucks Europakarten der Verteilung der Körpergröße, des Längen-Breiten-Index 
des Kopfes und der Komplexion dahier und die Struckschen Weltkarten ver- 


schiedener Rassenmerkmale im vorhergehenden Bändchen der Trilogie ihre nachdrük- _ 
liche Bedeutung. 
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Da in der speziellen menschlichen Rassenlehre die psychische Entwicklung und _ 
Differenzierung entscheidender als die körperliche ist, werden die Kulturanthropologie 
und die Religionsanthropologie mitbehandelt und in der Konstitutionslehre gar die 
Konstitution im Sinne der Staatsverfassung eingeschlossen. Es seien nicht lediglich 
starre Erbunterschiede für die vielgestaltigen Kulturentwicklungen verantwortlich zu. 
machen, da die seelische Ausdifferenzierung der Rassen und Völker nur verhältnis- 
mäßig geringfügig, die seelischen Erbanlagen zudem in weitem Maße plastisch und 
Rasse überhaupt als ein Kunstgriff der Natur zu betrachten sei, um die Leistungen 
der Menschheit in ihrer Gesamtheit in einer Arbeitsteilung zu vermannigfaltigen. 
Über dem religiösen Glauben, in dem sich doch rassische Eigenart mitäußere, gebe es 4 
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fiir alle Rassen und Völker verpflichtende ewige Wahrheiten. Die Schrift klingt aus 
in der ideelen Zielsetzung einer Überwindung des Kampfes ums Dasein, in welchem | 
das Tier lebt, durch Beherrschung und bewußte Weiterentwicklung des Daseins im 
‘Verein mit der aktiven Haltung in der Menschlichkeit als höchster Menschheits- 
aufgabe. 

Das an Einzelheiten reiche Kompendium vermittelt dicht gedrängt Tatsachen und 
Auffassungen, die dem Laien eine Vorstellung von dem art- und rassenkundlich 
- Erarbeiteten geben, um ihn zu überzeugen, daß Art- und Rassenlehre des Menschen 
nicht Weltanschauungsfragen, vielmehr wohlbegründete wissenschaftliche Erkennt- 
nisse sind. Darüber hinaus darf das Bändchen als ein eigenständiger Versuch gelten, 
die naturwissenschaftliche Anthropologie als Positivum in die philosophische Allge- 
meinsituation der Gegenwart einzubauen. Karl H. Roth-Lutra, 


Saller, Karl: Grundlagen der Anthropologie. 1605.1 Doppel- 
Taf. i. Text, 21 Textabb., einige Tab. Curt E. Schwab, Stuttgart 1949. (CES- 
Bücherei Bd. 17.) Geb. 4,80 DM. 

Anthropologie wird mit Martin (1914) definiert als die Naturgeschichte der 
Hominiden in ihrer zeitlichen und räumlichen Ausdehnung, jedoch die Auffassung 
einer Ganzheit und Einheit von Leib und Seele als tatsächlicher Wesenheit der 
menschlichen Natur unterlegt. Ihr Inhalt fügt sich in drei geplanten, in sich abge- 
schlossenen Bändchen über die Grundlagen, das hier vorliegt, über die Art- und 
Rassenlehre und über die angewandte Anthropologie. 

Der Phänotypus (Erscheinungsbild) als Verwirklichung des Genotypus (Erbbild) 
in bestimmten Umwelten bedingt eine genetische Grundlegung. Diese geht aus von 
den Vorgängen in der Zelle (Zytogenetik), behandelt dann die Vererbungsregeln, die 
Erbänderungen (mit dem speziellen Begriff einer Phylogenetik hier begabt) sowie 
Inzucht und Vermischung als die Mechanismen der Vererbung, um in der Erbver- 
wirklichung (Phänogenetik) von der Zelle zum Organismus den Menschen erb- 
biologisch und aus dem Verhältnis von Erbe und Umwelt dynamisch in seinem 
Erscheinungsbild zu verstehen. Jeder Mensch sei mehr oder weniger Produkt der 
Inzucht und infolge der Geschlechtsdifferenzierung Mischling. Die menschliche Rassen- 
differenzierung habe nicht die Ausmaße angenommen, daß Disharmonien wie bei 
der Kreuzung extremer Tierrassen auftreten würden. 

» Die übersichtliche Ordnung und Zusammenfassung der Individuen führt in einer 
eindrucksvollen Klarlegung des Typusbegriffs mit Johannsens „mittlerer Be- 
schaffenheit“ zu einer statistischen Grundlegung der Anthropologie. 

_ Als der dritten Grundlagensäule verbreitet sich der Verfasser über die wichtig- 

sten Merkmale, nämlich Integument, Körperbau, Kopfform, physiologische Merkmale, 

seelische Eigentümlichkeiten sowie körperliche und seelische krankhafte Abartungen, 
so daß der Mensch nach Form und Funktion, Psyche und Krankheit, also allseitig, 
erfaßt wird. 

Umweltstarre Entwicklungsmöglichkeiten betreffen den Zentralteil des Erb- 
bestands, der die Art Mensch festlegt, so daß diese zwangsläufig Entwicklungsstufen 
durchläuft, die für das Menschenbild selbst belanglos sind. Die umweltlabilen 
Reaktionsnormen dagegen sind Ansatz für verschiedene Entfaltungen. Phylogenese 
und Ontogenese gestalten die Einheit des einzelnen Menschen. Die naturwissenschaft- 
liche Anthropologie sei zwar zeitlich ziemlich die jüngste Betrachtungsweise der 
Anthropologie, erfasse aber den Menschen in seiner leib-seelischen Totalität, so daß 
eine philosophische, eine humanistische, eine medizinische usw. Anthropologie nur 
- als deren Fortsetzung vorstellbar sei. 

Das Büchlein ist ein Bekenntnis zur rassenversöhnenden anthropologischen Lehre. 
Der fesselnd gestaltete Text wird durch ausgewählte Abbildungen untermalt — die 
Weltkarten Strucks über die Verbreitung der Hautfarbe, der Haarform, der Körper- 
größe und des Kopfindexes, ferner H offmanns Ahnentafel Friedrichs des Zweiten 
ragen hierunter hervor — sowie durch Literaturhinweise, Sach- und Namenverzeichnis 
gefördert. In seiner schlichten Aufmachung bietet das Schriftchen eine gehaltvolle 
Kennzeichnung der Grundlagen der Anthropologie, deren knappe wissenschaftliche 
Fassung ihm eine besondere Note verleiht. Karl H. Roth-Lutra. 


284 Buchbesprechungen und Bibliographien 


Boule, Marcellin: Les Hommes Fossiles. Éléments de Palé- 
ontologie Humaine. Troisième édition par Henri V. Vallois. XII et 587 pp. 
1 tableau, 294 fig. Masson et Cie., Paris 1946. 


Seit den fast ein Vierteljahrhundert zurückliegenden Erst- (1921) und Zweit- — 
auflagen (1923) dieses Werkes ist dem Studium des fossilen Menschen eine Fülle 
bedeutsamer Funde zugewachsen. Es konnte nicht ausbleiben, im Zuge des orga- : 
nischen Einbaues in die bisherige Darstellung den vorhandenen Kapitelrahmen zu 
sprengen. Der Tenor der Grundhaltung des Werkes hat unter dem Anprall neuer 
Tatsachen und Einsichten nur gewonnen und konnte auf manche unsichere Daten 
und überholte Vorstellungen verzichten. Die Entdeckung des Australopithecus, des 
Sinanthropus und neuer Vertreter des Pithecanthropus künden zu Anbeginn des 
Quartärs von einer Blütezeit der ,Préhominiens”. Die Bedeutung des Altpaläo- 
lithikums wird immer augenfälliger, während sich das Jungpaläolithikum als einfache 
Endphase einer ungewöhnlich langen Entwicklung herausstellt. Das Mesolithikum ist 
jetzt durchgreifender anthropologisch faßbar geworden. Die sensationellsten Befunde 
hat die prähistorische und humanpaläontologische Erschließung der Erdteile Asien 
und Afrika erbracht. Eine fruchtbare Umarbeitung der bisher auf rein westeuropäische 
Gegebenheiten sich stützenden Kulturklassifikation ist in Gang gekommen. Der über 
der Abfolge der Rassen in Afrika liegende Schleier beginnt sich zu heben. In Asien 
treten uns Ubergangsformen des Homo neandertalensis sowohl zum Homo sapiens 
(Palästina) als auch zur Schichte der ,Préhominiens” (Java; China) entgegen. Val- 
lois faßt im Vorwort alle diese fachlichen Fortschritte prägnant zusammen. 
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Geologisch-paläontologische und prähistorische Chronologie der Erdteile bildet 
das natürliche Gitterwerk der Fundeinfügung und gebot unter Voranschicken der 
bestens durchgearbeiteten Verhältnisse Europas, nur unterbrochen durch die Würdi- 
gung von Pithecanthropus und Sinanthropus als eben nur außerhalb Europas er- 
wiesener Übergangsform („Prehominien”) vom Anthropomorphen zum Menschen, eine _ 
Einzelbehandlung der anderen Erdteile. Geschichtlicher Abriß und Chronologie stehen 
der Übersicht über die rezenten Primaten und fossilen Affen voran. Die Darstellung 
der vorgenannten „Prehominiens“ und der Problematik tertiärer Eolithen schließt an. 
Die Menschen des unteren Pleistozän, der Homo neandertalensis und die Menschen 
der Rentierzeit, werden dann abgehandelt. Diese acht Kapitel waren noch in den 
Jahren 1934 bis 1939 von Boule überarbeitet und bis zur Drucklegung von Val- 
lois auf den damaligen Gegenwartsstand gebracht worden. Die Darstellung des 
Mesolithikums und überhaupt des Überganges von der fossilen zur rezenten Mensch- 
heit, die Beschreibung der fossilen Menschen Asiens und Ozeaniens, die Human- 
paläontologie Afrikas und das Eigengepräge Amerikas erfordern nunmehr getrennte 
Kapitel, die Vallois allein bearbeitet hat. Im Schlußkapitel entwickelt Boule 
als Vermächtnis seiner Lebensarbeit seine Grundauffassungen — unstreitig die Gipfel- 
‚leistung des Werkes — in einer Synthese der Erkenntnisse der Humanpaläontologie. 


Als Glied der heutigen Lebenswelt nimmt der Mensch unter den Primaten eine 
ähnlich abgesonderte Stellung ein wie zoologisch das Pferd unter den Perissodactylae, - 
der Elefant‘unter den Proboscidiern und das Kamel unter den Wiederkäuern. Erst 
die Einfügung in die ausgestorbene Tierwelt bricht diese Isolation, womit auch der 
Ursprung des Menschen zum Forschungsgegenstand der Paläontologie werde. Und 
doch sei das Auftreten des Menschen keineswegs ausreichender paläontologischer 
Grund, um ein aus Pleistozän und Holozän bestehendes Erdzeitalter Quartär zu 
schaffen, vielmehr tritt Boule seit 1888 dafür ein, dieses Quartär als an das Pliozän 
anschließenden gleichwertigen Abschnitt des Tertiärs zu betrachten. Boules gegen- 
wärtig zugrunde liegenden Chronologie Frankreichs, die nur drei Eiszeiten kennt, ver- 
weist die erste (Günz-Mindel-) Eiszeit und das folgende Interglazial dem oberen 
Pliozän — also dem Tertiär — zu. Das Pleistozän beginnt so mit der Riß-Eiszeit, in ~ L | 
welche Chelléen und als ältester Menschenrest Homo heidelbergensis gelagert werden, : 
Der Betrachtung der lebenden Primaten und fossilen Affen liegt Buffons Einteilung a 
in die Bimanen („Hominiens“) und Quadrumanen („Simiens” und „Lemuriens") zu- 4 
grunde. Im unteren Eozän treten mit den Ordnungen der Dickhäuter, Raubtiere, 
Wiederkäuer, Einhufer usw. auch Primaten auf und differenzieren sich mindestens 
seit dem Oligozän. Der enge Anschluß des Menschen an die Anthropomorphen wird — 
allgemein anerkannt. Mit Darwin und Häckel wird seine frühe Trennung vom 
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Mutterstamm der Katarrhinen als begünstigte Hypothese unterbreitet. Der gemein- 
same Ursprung des Menschen mit dem Gibbon (Pilgrim) oder mit Schimpanse 
und Gorilla (Weinert) oder des Aurignac-Menschen mit dem Orang-Utan und 
des Neandertalers mit dem Gorilla (Klaatsch) lassen die sichtbare Einheit der 

Anthropomorphen und ihre Trennung vom Menschen außer acht. Die Abzweigung 
von den Katarrhinen erfolgt unabhängig von der der anderen zu den Anthro- 
pomorphen führenden Glieder. Die Paläontologie scheint die Auffassung Vogts zu 
bestätigen, daß man die anthropoiden Merkmale der Anthropomorphen und selbst 
mehrerer anderer Primatengruppen verschmelzen müsse, um die morphologische 
Schichte zu gestalten, aus der der Mensch abstammen konnte. In mancher Hinsicht 
läßt sich der Neandertaler leichter an niedere Affen als an Anthropomorphe an- 
"schließen, so daß die Abzweigung des Menschen vom Stamme der cynomorphen 
Katarrhinen unterhalb jener der Anthropomorphen vorzunehmen wäre. Zumal die 
Entstehung der verschiedenen Primatenzweige mindestens bis ins Oligozän zurück- 
geht, könnte diese Abzweigungsstelle gar unmittelbar vom gemeinsamen Affenstamm 
noch vor dem Abgang der Platyrrhinen gedacht werden. Hierauf verweist das Gepräge 
des Propliopithecus als Sammelform sehr archaischer und im Sinne der höheren Ent- 
wicklung spezialisierter Merkmale in einem gewissen Ausmaße. Das Entfaltungs- 
zentrum der alten Anthropomorphen schafft Ahnenformen der heutigen Typen und 
aussterbende spezialisierte Formen, deren Ähnlichkeiten, sei es zum Gibbon, und 
zwar über den miozänen Pliopithecus, sei es zum Orang-Utan, sei es zu Gorilla und 
Schimpanse, sei es zu unabhängigen Typen mit an die „Hominiens“ erinnernden Zügen 
(Sivapithecus, Ramapithecus) hinführen. Nicht nur Südasien, (fossilführende Siwalik- 
schichten), auch Südafrika besitzt, und zwar in Australopithecus und Verwandten, 
… sowohl Formen, die an die ,Hominiens” erinnern, als auch Typen, die ausgesprochen 
äffisch sind, wobei aber das geologische Alter Vorfahrenschaft des Menschen aus- 
schließt. Die fossilen Anthropomorphen des Siwalik und Südafrikas vermindern in 
etwa die morphologische Lücke zwischen den rezenten Menschenaffen und dem 
Menschen. Und diese kleine Serie fragmentarischer Funde läßt eine zu den „Pre- 
hominiens“ gehörende Form erwarten, wie dies die Entdeckung des Pithecanthropus 
auf Java und des Sinanthropus in Ost-China belegt. Zwar ist der Pithecanthropus 
ein morphologisches Zwischenglied, nicht aber ein genealogisches, indem er als früh- 
zeitige Abzweigung nicht vom Menschenstamme, sondern vom Anthropomorphen- 
stamme beansprucht wird. Diese Auffassung schließt ein, daß es ehedem höher als 
die lebenden Anthropomorphen, aber noch niedriger als die heutigen Menschen, 
organisierte Anthropomorphen, zu denen der zeitlich jüngere Sinanthropus pekinensis 
gehört, gegeben habe, also eine neue paläozoologische Gruppe von „Prehominiens". 


3  Zukunftsaufgabe wäre es, tertiare Anthropomorphen aufzufinden, die mit der vor- 


menschlichen Dentition eine den heute bekannten Vertretern überlegene Schädel- 


‘ entwicklung, die sie eben den ,Préhominiens” annähern, verbinden. Wir sind noch 


weit davon entfernt, die Entwicklungslinie des Menschen mit der gleichen Genauigkeit 
wie bei anderen Säugern — Pferd, Elefant, Bär — aufzuzeigen; denn die Lücken und 
die bruchstückartige Beschaffenheit der paläontologischen Unterlagen sind zu ein- 
schneidend, obschon der menschliche Typus auch nicht mehr isoliert dasteht. 

Die fossilen Menschen des unteren Pleistozän gehören drei verschiedenen Typen 
und auch Zeiten an; es handelt sich teils um ,Hominiens” mit Merkmalen, durch die 
sie weniger von den Affen als vom Block des rezenten Menschen zurücktreten. Der 
Unterkiefer von Mauer (Homo heidelbergensis) aus sehr altem Chelléen mit seiner 
erstaunlichen Mischung menschlicher und äffischer Züge zeige zwar Anklänge an den 
Neandertaler, ihn aber mit einem der großen menschlichen Typen zu verbinden sei 
nicht möglich. Der Homo (nicht Eoanthropus) Dawsoni von Piltdown aus dem 
Acheuléen mit fast modernem Schädel (erneut belegt durch den Fund von 
Swanscombe) und pithecoidem Unterkiefer, von nicht eindeutig bestimmbarem 
geologischem Alter, steht Homo sapiens näher als dem Neandertaler. Noch jünger 
sind die Schädel von Ehringsdorf und Steinheim. 

Das fast dem Moustierien entsprechende mittlere Pleistozän bietet den wohlum- 
rissenen Typus des Homo neandertalensis dar, dessen Kennzeichnung dahier ausführ- 
licher auf Grund der Funde von La-Chapelle-aux-Saints und La Ferrassie erfolgt. Es 


= _ handelt sich um eine wahrhaft eigentümliche, weit in die Vergangenheit zurück- 


reichende morphologische Form, die erst nach und nach ihre extreme Spezialisierung 
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von Ehringsdorf und Steinheim aus dem Prämoustierien über Gibraltar und Sacco 

‘ pastore zu La-Chapelle-aux-Saints, La Ferrassie und Monte Circéo vom Ausgang des 
Moustiérien (nach Sergi) erlangt zu haben scheint. Er ist Trager pithecoider Merk- 
male, die sich verstreut bei einigen Rassen des Homo sapiens finden, und auch solcher, 
die dem Homo sapiens als inferior unbekannt sind. 


H. heidelbergensis, H. neandertalensis und H. Dawsoni sind auf alle Falle vom 
Homo sapiens sehr verschieden. Man könnte von Spezies sprechen, was bedeuten 
wiirde, daB die menschlichen Urspriinge weiter in die geologische Vergangenheit, als 
man gewöhnlich vermutet hat, zurückverlegt werden müssen. Piltdown und Swans- 
combe lassen daran denken, daß wenigstens seit dem mittleren Pleistozän neben dem 
Homo neandertalensis (und vielleicht auch H. heidelbergensis) andere primitive Formen 
lebten, die teils menschlicher und teils äffischer als dieser gewesen sind; er mag 
der eigentlichen Menschenform gegenüber die Rolle einer niedrigeren eingenommen 
haben. Von einer unilinearen Entwicklung kann demnach beim Menschen nicht ge- 
sprochen werden, wie überhaupt in der Paläontologie solche einfache Ableitungen sich 
weit seltener aufrechterhalten lassen, als ehedem gerechnet wurde. Theoretisch 
könnten sonach die Ursprünge des Menschen im Pliozän oder gar im Miozän erwartet 
werden. Aber ebenso wie Boule erfolgreich die Vorstellung tertiärer Eolithen wider- 
legt hat, so sieht er auch keinerlei in Skelettfunden greifbare materielle Handhabe 
für ein tertiäres Alter des Menschen; dabei ist füglich zu beachten, daß die franzö- 
sische Geologie und Paläontologie bereits die dem Rißglazial vorangehenden Ab- 
schnitte der Eiszeit zum Tertiär (Pliozän) rechnet. 


Geologisch, paläontologisch und prähistorisch sind mittleres und oberes Pleistozän 
nur schwierig zu trennen, leicht dagegen anthropologisch; denn in Europa ist Homo 
neandertalensis ausgestorben und die nunmehr auftretende Menschenform entspricht 
körperlich und psychisch dem heutigen Menschen, d.h. die Unterschiede sind nicht 
größer als die zwischen rezenten Menschenrassen. Bei aller Fundfülle aus der Ren- 
tierzeit ist die Liste der guterhaltenen und wohldatierten Skelettreste klein. Die Rasse 
von Grimaldi sei gewiß negroid. Die sehr heterogene Rasse von Cro-Magnon und. 
ihre Varietäten — in Europa u.a. der primitivere Typus von Predmost (vertreten auch 
zu Combe Capelle und Oberkassel) — aus dem Aurignacien dürfte ihren Ausgang 
von Asien, vielleicht nicht weit vom Mittelmeerbecken, genommen und einerseits West- 
und Süd-Europa und andererseits Nord-Afrika (Typus von Mechta) gewonnen haben. 
Die Rasse von Chancelade aus dem Magdalenien, nur sparsam auftretend, schon in 
einer Richtung ziemlich entwickelt, dürfte sich mit dem Ren später nach Norden zurtick- ~ 
gezogen haben. ! 


Der Übergang von der geologischen zur historischen Menschheit im beginnenden « | 


Holozän beschließt die Darstellung der alle Zeiten durchlaufenden Paläontologie des 


Menschen in Europa. Im Mesolithikum treten erstmals Brachykephale (Ofnet) auf; es « 


existieren harmonische Dolichomesokephale (Mugem und Palästina), disharmonische © 
Dolichokephale (Ofnet) und disharmonische Mesokephale (Téviec, Hoëdic, Kauferts- 


berg, Ofnet). Das Neolithikum aber ist der wahrhafte Auftakt der anthropologischen À 
Gegenwart, bei dessen Ausklang die geographische Verteilung der drei Haupttypen > 


Europas (H. nordicus, H. mediterraneus, H. alpinus) wiederzuerkennen sei. 

Die Prähistorie Asiens zeigt zwar die gleiche Kulturabfolge vom Paläolithikum — 
über das Neolithikum zur Metallzeit, aber mit Europa nicht synchron, sondern eben - 
nur homotax. Der Homo neandertalensis aus dem Acheuléo-Moustiérien Palästinas 


(Zuttiyeh, Mont Carmel [Taboun, Skhül], Kafzeh) gehört einer morphologischen Über- 
gangsform zum Homo sapiens an und die Schlußfolgerung auf vielleicht direkte Ahnen- - 


schaft des Menschen der Rentierzeit wäre von außerordentlicher Wichtigkeit. Die 
Mesolithiker aus dem Natoufien Palästinas (Shougbah, Mugharet-el-Wad, Erg-el- 


Ahmar) zeigen die größte Ähnlichkeit mit den europäischen Mesolithikern von Mugem — : 
(Portugal) und sind als Vertreter des Homo mediterraneus anzusprechen, während … 
an beiden Enden des Mittelmeerbeckens noch keine Brachykephalen nachgewiesen 


wurden. Der Neandertaler von Techik-Tach in Usbekistan inmitten erstmals in Tur- 


kestan nachgewiesener Moustiérienkultur eröffnet neue Ausblicke. In Choukoutien, … 
über der Lagerstätte des Sinanthropus, wurden Skelette, vermutlich als dem oberen 


Pleistozän, gefunden, die teils Cro-Magnon, teils dem Melanesiertypus von Neuguinea, n 
teils dem Eskimotypus ähneln und erst die Yang-shao-Neolithiker von Kansu und. 


Honan scheinen sich dem rezenten Nordchinesentypus anzugleichen. Ngandong auf. 
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2 Java darf als primitivere Form des Homo neandertalensis gewertet werden, deren 
= "Beziehungen zum ,Proto-Australien“ von Wadjak infolge Fehlens des Gesichtsskeletts 
- noch ungeklärt bleiben muß. Die Parallelen zwischen den Paläolithikern Europas und 
den rezenten Australiern lassen von der Humanpaläontologie Australiens lehrreiche 
Aufschlüsse erwarten; doch sind die Daten spärlich. Die Funde von. Talgai, Cohuna 
a und Keilor in Südost-Australien gehören zum Typus „Proto-Australien". 

Die gegenseitige Abstimmung der Pluvialchronologie Afrikas und der wohldurch- 
gearbeiteten Glazialchronologie der nördlichen Halbkugel ist ein noch immer unge- 
löstes Problem. In Nord-Afrika dürfte Homo neandertalensis durch Rabat belegt sein. 


Eine beherrschende Rolle spielte dahier im Ibero-Maurusien und Capsien der 


Typus von Mechta (Afalou-ben-Rhummel, Mechta-el-Arbi, Ali-Bacha), der eine 
unabhängige, aber verwandte und primitivere Form der Cro-Magnon-Rasse aus 
der europäischen Rentierzeit darstellt, die in den Guanchen der Kanarischen 


Inseln beispielsweise weiterlebt. In der Sahara gibt es keine eigentliche Rentierzeit, 


"vielmehr ein Moustierien ähnliches Aterien als primitives Neolithikum. Da- 


ie hier zeigt Asselar unbestreitbare Verwandtschaft zu Stidwest-Bantu, Hottentotten 
4 und Grimaldi. In Abessinien offenbare der Unterkiefer von Diré-Daoua gewisse Uber- 


einstimmungen mit einigen Unterkiefern des Homo neandertalensis. Da das Auri- 


oe gnacien und Mesolithikum von Ost-Afrika der Gegenwart chronologisch näher als in 


Europa liegt, ist es nicht verwunderlich, daß Oldoway, Kanam und Kanjera, Gamble 
und Elmenteita unbestreitbar zu Homo sapiens gehören. Die Zuordnung des African- 


is | thropus njarasensis zu den ,Préhominiens" könne noch nicht als endgültig betrachtet 
werden, zumal Anklänge an den Neandertaler vorlägen. H. neandertalensis, H. rhode- 


siensis (Broken Hill) und Australier gehören einer gemeinsamen Schicht an, die in 
Europa mit der Nacheiszeit verschwindet, in Süd-Afrika noch lange weiterlebt mit 
- heutigen Rassen, von denen gegenwärtig selbst wiederum einige als archaisch auf dem 
Aussterbeetat stehen. Broken Hill ist also eine überlebende Menschenform gewesen, 
wie etwa heute noch das Okapi in der gleichen Gegend weiterlebt, indessen es in 
- Europa nach dem Miozän ausstirbt. Boskop ist ein Homo sapiens aus der südafrikani- 
schen Mittelsteinzeit und älter als die Strandloopers, die selbst die Ahnen der Busch- 


männer sind, Florisbad dagegen gehört zur australiden Schichte, wenn auch zweifel- 


los mit Boskop gleichzeitig, und soll in den Koranna-Hottentotten noch vorhanden 
sein. Unter den ältesten Menschenformen in Süd-, Nord- und Ost-Afrika sind bislang 
keine eigentlichen Neger erwiesen. 

Während in Europa wahrhaft fossile Reste des Menschen angesichts der Unzahl 
prähistorischer Kulturgüter sehr selten sind, überrascht in Amerika bei einer Armut 


ss an nichtrezentem Kulturgut die Fiille menschlicher Knochenfunde. Das hohe Alter, das 
diesen Funden ehedem zugeschrieben worden war, kommt ihnen indessen keineswegs 


zu. Die zahlreichen Höhlen Nordamerikas haben nämlich noch keine Spur einer wahr- 
- haft paläolithischen Industrie zutage gefördert. Auch die Gleichzeitigkeit des Menschen 
“ mit ausgestorbenen Tieren besagt nichts, da nach dem Abklingen der Wisconsin-Eis- 


f a zeit diese Tiere noch lange weiterexistiert haben. Die ältesten Menschenspuren reichen 
bis ins ausklingende Pleistozän (europäische Rentierzeit oder Übergang zum Neo- 
» Jithikum) hinauf, so daß gar keine andere Menschenform als Homo sapiens zu erwarten ° 


ist, wenn auch die Entdeckung des Trägers der Folsomkultur uns wissenschaftlich viel 


* "bedeuten würde. Da Siidamerika niemals von höheren Affen bewohnt war, können 
_ hierselbst trotz Ameghinos Stammbaum auch keine ersten Menschenformen er- 
> wartet werden. Die Lagoa-Santa-Rasse lebte zu einer Zeit, deren Fauna heute aus- 


gestorben ist, ohne daß Gewißheit besteht, ihr Alter ins Pleistozän zurückzuverlegen. 
Asien und Afrika dürften in der Entwicklungsgeschichte der Menschheit eine ähn- 
lich wichtige Rolle als Wiege der Menschheit gespielt haben, während Westeuropa 
als vorgeschobenes Kap Eurasiens überhaupt kein Entfaltungszentrum von Säugetieren 
gewesen ist. 

Das Werk atmet Klarheit und bedachtsame Abgewogenheit. Der Fluß der Behand- 


; lung der Gegenstände zeigt keine Strudel, in denen die abgemessene Ruhe der Dar- 


* bietung zugunsten eines Einfügens des Tatsachenmaterials in ein ausgerichtetes hypo- 
| thetisches Feld aufgegeben würde. Ganz im Gegenteil werden Funde im Schlaglicht 
der verschiedenen Bearbeiter und in unterschiedlichen Zusammenhängen neu beleuch- 
tet, so daß viel eher eine dem Forschungsstand entsprechende Mehrgleisigkeit auftritt. 
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Die vornehme Größe dieser Paläontologie des Menschen prägt den B oule-Val- 
lois zu einem Werk der französischen Klassik der Paläoanthropologie, das einen 
Reichtum von Anregungen und Ausblicken auf dem Hintergrund eines Kompilatoriums 

von Fundtatbeständen, Erkenntnissen und Hypothesen entfaltet. Eine gute Bebilde- | 
rung, eine Liste der Abbildungen und ein alphabetischer Index kommen seinem © 
Charakter als Sammel- und Nachschlagewerk entgegen. Gar beherzigenswert sind die, 
Worte zum Ausklang des geschichtlichen Rückblicks, daß die Wissenschaft den ohne: 
genügende wissenschaftliche Garantien gewonnenen Knochenresten keineswegs ein 
Wiederaufblühen an Bedeutung zu geben habe, vielmehr sich befleißigen müsse, mit 
den heute an Hand gegebenen Methoden und Vorsichtsmaßnahmen neue Grabungen ~ 
durchzuführen. Und doch wäre es eine verdienstliche Aufgabe für die französischen 
Anthropologen, unvollständig oder gar kaum bearbeitete verläßlich gesicherte Fos- 

silien aus der spendefreudigen französischen Erde noch nachträglich einer gründlichen ~ 
Auswertung zuzuführen. KarlH. Roth-Lutra. 5 


% 


‚White, Leslie A: TheScienceof Culture: A Study of Man 
andCivilization. XX + 444 S. $6.00. New York 1949. À. 
» Das Buch von W. enthält im ganzen 14 Kapitel zur Problematik der menschlichen 


Kultur und ihrer Entwicklung, die zum größten Teil schon früher als Zeitschriftenauf- . 
sätze erschienen waren. - . 
Die Hauptthese von White besagt, daß „Kultur“ ein Phänomen eigener Art und 
eigener Gesetzmäßigkeit in der Entwicklung sei, das nur von einer besonderen Wis- 4 
senschaft, der „Kulturologie“ (Terminus zuerst bei Wilh. Ostwald 1915) gedeutet wer- à 
den könne. Erklärungsversuche aus der Individual- und Sozialpsychologie sowie der — 


Soziologie werden ebenso abgelehnt wie solche aus der geographischen Umwelt oder | 
der Rasse. 


White meint, die Untersuchung des Phänomens „Kultur“ und ihrer Entwicklung . 
müsse so vorgenommen werden, „als ob” sie unabhängig sei vom Menschen als Einzel- | 
und Gesellschaftswesen. ; 4 

Das, was moderne Völkerkundler wie Thurnwald als „Fortschritt“ bezeichnen, die « 
Anhäufung von Fertigkeiten und Kenntnissen, erklärt W. als Ergebnis der Kombi- 
nation vorhandener Kulturelemente oder Hinzufügung eines sozusagen jeweils zwangs- 
weise in der allgemeinen Linie der Entwicklung liegenden neuen Zuges durch Einzel- « 
persönlichkeiten („Entdeckung und Erfindung“), die als Katalysatoren oder Kombi- ~ 
natoren wirken. Die Belege für diese Anschauung über das Wirken bedeutender Per- 
sönlichkeiten („great men“) in der Geschichte werden bezeichnenderweise fast alle der 
Wissenschaftsgeschichte der neueren Zeit (ab 19. Jh.), insbesondere den Naturwissen- 
schaften, entnommen (gleichzeitige Lösung desselben Problems durch Forscher ver- 
schiedener Länder). ; 

So verlockend vom Standpunkt der Geschichte der modernen Naturwissenschaften 
die Theorie von White auch erscheinen mag, so völlig versagt sie in der Anwendung « 
auf die lange Periode menschlicher Kenntnisanhäufung vor dieser Zeit und im auBer- ~ 
naturwissenschaftlichen Bereich tiberhaupt. Sie versagt aber auch gegeniiber der Viel- 
falt der Erscheinungen in der menschlichen Kultur, die sich nicht in ein determini- 
stisches System pressen lassen. 

Den Schlüssel zum Verständnis der Theorien von W. liefert seine Unterscheidung 
von drei Horizonten der menschlichen Kultur (Kap. 13), dem technologisch-wirtschaft- 
lichen als Unterbau, dem soziologischen als Funktion des technologischen und dem 
ideologischen als dem damit wiederum funktional verbundenen Oberbau: die Basis ist 
der orthodoxe Marxismus und der historische Materialismus, wenn beide auch nicht 


ausdrücklich genannt werden. 


Das spezifisch geschichtliche Denken, das die Einmaligkeit des Geschehens und die 
Vielfalt der Erscheinungen über das Wirken großer geschichtlicher Persönlichkeiten 
in der Auseinandersetzung mit einer gegebenen sozialen und geistigen Umwelt zu 
erklären versucht, liegt White nicht nur völlig fern, er lehnt es vielmehr ausdrücklich 
ab. Die richtige Erkenntnis, daß die freie Entscheidung des einzelnen, auch die des‘ 
„great man" viel stärker eingeengt ist durch seine geistige und soziale Umwelt und 
gewisse, nicht zu leugnende allgemeine Entwicklungstendenzen besonders auf wirt- 


schaftlich-sozialem Gebiet, als frühere Zeiten wahrhaben mochten, wird vergröbert 
und einseitig übertrieben. EP 
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Auf das, was nun eigentlich die ,kulturologische” Interpretation der kulturellen 
Entwicklung der Menschheit und das Wesen der komplizierten Wechselwirkung 


Fr Mensch-Kultur ausmacht, bekommt man so bei W. keine klare Antwort, Das Kapitel 


über den Inzest (Kap. 11) zeigt, daß der Verfasser nach Darlegung der verschiedenen 
= Theorien, über die Entstehung dieser sehr komplexen Erscheinung sich zu ihrer Er- 
<4 klärung derselben Methoden bedient, wie auch andere sie dort anwenden, wo die 
= Zuriickverfolgung bis zur tatsächlichen Entstehung nicht gegeben ist: er sucht sich die 
»plausibelste” heraus, die in seinen Rahmengedanken paßt. 


Im Widerspruch zu der Absicht des Verfassers liegt der Wert des Werkes von 
White außer in der z.T. geistreichen Kritik anderer soziologischer, völkerkundlicher 
und kulturphilosophischer Auffassungen in manchen völkerpsychologischen Betrach- 
tungen, z.B. über das Symbol als Ausdruck typisch menschlicher Denk- und Verhal- 
tungsweise (Kap. 2). Sein Ergebnis ist ein merkwürdiger Kulturmystizismus, der die 
vom Menschen unabhängige Kultur als neuen Gott inthronisiert. 


GüntherSpannaus. 


Gribble,R. H.: Out of the Burma Night. Being the story of a fan- 
tastic journey through the wilderness of the Hukawng Valley and the 
forest clad mountains of the Naga tribes people at the time of the Japanese 
invasion of Burma. Thacker, Spink & Co. (1933) Ltd., Calcutta 1944. 1545S., 
6 Bild- und 2 Kartenskizzen. Hlwd. Rs. 3/—. 


Wer hatte gedacht, daB keine fiinf Jahre nach meiner Abreise aus der vom Larm 
der Welt scheinbar so weit abgelegenen Ecke, wo Vorder- und Hinterindien zu- 
sammenstoßen, sich eben dort eine jener Tragödien abspielte, wie sie der zweite 
Weltkrieg in immer neuer Furchtbarkeit hervorgebracht hat! 


Captain Gribble, damals im Burma Frontier Service, war mit Verwaltungsauf- 
gaben im Hukong-Tal, im äußersten Nordwesten Burmas, betraut. Seine Schilderung 
erweckt einen lebhaften Eindruck von der Allmacht der alles bedeckenden dichten, 
düsteren Dschungelwildnis, der sich der Mensch unter Not und Entbehrungen anpassen 
muß. Mit viel Zuneigung erzählt er vom Zusammentreffen mit diesen Menschen, mit 
den Katschin vor allem, die, bis auf drei, alle Dörfer im Hukong-Tal den Schan ent- 
rissen haben, und mit den Naga. 


Es ist erregend zu verfolgen, wie sich Anfang 1942 böse Gerüchte vom Vormarsch 
der Japaner mehr und mehr zu bitterer Wahrheit verdichten, bis die friedliche 
Gegend schließlich in den Strudel der britischen Niederlage gerät. Rapid schwillt der 
Strom der Flüchtlinge an, die keinen anderen Ausweg mehr sehen, als das rettende 
Indien im Fußmarsch über die im Norden sich immer höher und steiler erhebenden 
Ketten der Naga-Berge zu erreichen. Nacheinander müssen Wagen, Tragtiere, Gepäck 
und schließlich die nötigsten Dinge aufgegeben werden. Die Nahrungsnot in dem 
' dünnbesiedelten, unversehens von Tausenden durchzogenen Gebiet wird würgend, 
Krankheiten wüten, und zu allem brechen nun, im Mai, die Monsunregen los und lassen 
die Flüsse zu unüberschreitbaren Barrieren anschwellen. Viele müssen den Versuch, 
hinüberzugelangen, mit dem Tode büßen, auch der schmale Dschungelpfad ist von 
Leichen gesäumt. Die Katschin und weiter oben die Naga, deren Pflanzungen von 
Horden Verzweifelter zertrampelt werden, errichten hohe Zäune und schließen sich ab. 
‘Gribble aber erfährt von ihnen kameradschaftliche Hilfe. Wo Flieger Lebensmittel 
abwerfen, organisiert er eine gerechte Verteilung. Endlich, nach fünf Wochen des 
Grauens, gelangt er zum ersten Hilfsposten, der von Assam her errichtet worden war, 
und eine Woche später ist er in Margherita am Brahmaputra. 

Das kleine Buch bietet an Ethnographischem zwar kaum Neues, wie dieses aber 
in der Verbindung mit Menschlichem Farbe gewinnt, das verdient alles Interesse. 

(Betr. den Krieg und seine Folgen in Burma und Assam, siehe auch: CI Role: 
Wingates Raiders; Guild Books No.G9, A. Bagel, Düsseldorf 1945. J.H. Hutton: Pro- 
blems of Reconstruction in the Assam Hills; J.R.A.1.75 (1945) 1—7. E. T. D. Lambert: 
Naga Loyalty during the Japanese Invasion; Man 46 (1946) 143—144, Nr. 120). 

H.E. Kauffmann. 
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Koppers, Wilhelm: Die Bhilin Zentralindien. Wiener Bei- 
träge zur Kulturgeschichte und Linguistik, Bd. 7. Verlag Ferdinand Berger, 
_ Horn-Wien 1948. XX u. 353 S., 20 Skizzen, 16 Fototafeln, 5 Karten. ¥ 


Eines der größten Hindernisse wirkungsvoller Feldforschung, die Unkenntnis 
der Sprache des zu untersuchenden Volkes, wurde dem Verfasser durch den Beistand 
des unter den Bhil wirkenden und ihre Sprache beherrschenden Paters Leonhard Jungblut 
aus dem Wege geräumt. So konnte er gleich von Beginn an seine Arbeit viel inten- 
siver gestalten, und sein in den Jahren 1938/39 gesammeltes Material fand nach gut 
anderthalb Dutzend kleinerer Schriften nun in diesem reich dokumentierten Werk 
einen ethnologisch gesichteten Niederschlag. Man darf sagen, daß die Zeitumstände, 
die soviel Unglückliches bewirkten, hier einmal günstig walteten, indem sie einem 
unserer bedeutendsten Ethnologen gerade diese schwere Aufgabe überantworteten; M 
an ihr haben sich schon manche versucht, ohne aber zu einer so gültigen Lösung 244 
kommen, wie es nunmehr geschehen ist. Denn die Bhil-Forschung datiert zwar schon 


bis zum Anfang des 19. Jahrhunderts zurück, doch hat über ihr „in der Vergangenheit … 
kein guter Stern gewaltet”, da „dieser etwa eineinviertel Millionen zahlende Stamm 
bis in die Gegenwart hinein eigentlich nie eine monographische Behandlung erfahren « 
hat” (S.3). Dasselbe gilt für die Ethnologie Indiens im weiteren, die erst in den aller- — 
letzten Jahren einen beachtlichen Aufschwung nahm. i 
Anstatt einfacher Literaturaufzahlung gibt eine Auseinandersetzung mit älteren — 
Autoren bereits Stand und Probleme der Bhil-Forschung wieder. Der anschlieBende 4 
Teil über die materielle Kultur, eingeteilt in Wirtschaft und Ergologie, ist teilweise — 
knapp gefaßt, wohl weil sich der Autor mehr mit anderen, ihn wichtiger dünkenden | 
Fragen beschäftigt hat; auch hier also wieder eine Zurückstellung des Wirtschafts- 
ethnologischen, das in Einzelheiten zu klären allerdings oft großen Zeitaufwand ver- 4 
langt. Unumwunden gibt der Forscher zu, keine Gelegenheit gehabt zu haben, die 2 
Fischerei der Bhil so tiberzeugend zu erhellen, wie es erforderlich gewesen ware, Das : 
Ableiten des Wassers eines Flusses in einen kurzen Seitenkanal, der in einer Erweite- - 
rung endet, sah der Rezensent bei den Sema-Naga, nur waren die Erweiterungen 
nicht aus Stein, wie sie Koppers von den Bhil beschreibt, sondern aus Latten, durch : 
die das Wasser wieder in den Fluß zurückströmte, während die Fische auf dem Rost 
liegenblieben. S i 
Von den als Fischgift verwendeten Pflanzen und von den Fischen sind leider nur 7 
die Eingeborenennamen, von den Bäumen, die mit den Bhil-Clans in Beziehung stehen, 
jedoch auch die botanischen Bezeichnungen gegeben. Eine genaue Identifizierung wäre 
für die Völkerkunde oft genug von großem Nutzen, allein gerade in botanischen und ~ 
zoologischen Fragen tun wir Ethnologen uns meist recht schwer. Auch über die Fallen _ 
(S. 96) sind nicht viele Worte verloren, und gar die Landwirtschaft, die Lebensgrund- 
lage der Bhil, hätte getrost ausführlicher dargestellt werden dürfen. Wird ausschließlich 
mit dem Säpflug gesät (S. 52)? Werden die Ahren bei der Ernte gekappt? Oder werden 
die Halme mitgeschnitten? Wird das Stroh verwendet und wenn ja, auf welche Weise? 
Und was solcher Fragen mehr sind. Die Ackerbaugeräte sind gut erklärt bis auf den. 
»wakhar", einen primitiven Exstirpator, für den Zeichnung und Beschreibung fehlen. — 
Ebenfalls wäre eine Skizze dienlich gewesen, um den Bau der Hauswände besser zu | 
verdeutlichen (S. 63), Ausgiebig sind hingegen die Musikinstrumente geschildert. Was … 
den Rundschild anbetrifft (S. 95/96), so dürfte Koppers richtig sehen, wenn er ihn als - 
von den Radschputen überkommen annimmt, denn der Rundschild geht nicht mit Pfeil » : 
und Bogen zusammen, die den Bhil eigentümlich zu sein scheinen. 3 2 


Der soziologische Abschnitt beginnt mit der Frage nach den sehr zahlreichen 
Clans, unter denen an verschiedenen Orten und bei verschiedenen Autoren immer . 
wieder andere Namen auftauchen. Die nur geringen totemistischen Äußerungen einiger 
Clans lassen Koppers vermuten, daß die Bhil „eher einer vortotemistischen Altschicht — 
zuzurechnen seien“ (S. 114). Der Clan-Vorsteher (Natpatel) ist eine ältere Institution 
als der Dorfvorsteher, wird aber von diesem mehr und mehr zurückgedrängt (S. 124 
bis 126). Sehr streng und vielfältig sind die Clanexogamievorschriften. Die den ver- i] 
schiedenen Clans angehérende Dholikaste (Trommler, Sänger, Musikanten) halt nicht 
nur Clanexogamie ein, sondern heiratet darüber hinaus nur unter sich, da sie den © 
übrigen Bhil gegenüber deklassiert ist; eine ähnliche Stellung nimmt der Räwal 4 
(,Zeremonienmeister“) ein, der zwischen Dholi und Bhil steht. Auf Initiation und. 
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Mutterrecht Bezügliches gibt es in greifbarer Form nicht, etwas von beiden scheint 
aber dem Verfasser doch durchzuklingen (S. 131). 

Alle Jahresfeste sind bis ins einzelne beschrieben und, was diesem Abschnitt be- 

 sonderen Wert verleiht, meist aus persönlicher Anschauung. Auch wird nicht ver- 
gessen, ältere Literatur und Mitteilungen über benachbarte und verwandte Völker 
heranzuziehen. Viele Riten stammen sicherlich von den Hindu her, wurden aber von 
den Bhil stark abgeändert: Sonnenverehrung nach Geburt eines Kindes (der Sok 
[Chauk], ein vor dem Haus gezeichnetes magisches Viereck, ist vermutlich ein Sonnen- 
symbol), Holi-Fest, Fest des Hakenschwingens, Fest der Hamu-Mutter, und wie sie alle 
heißen. Vieles steht in Verbindung mit einer alten Muttergöttin. Gerade die weib- 
lichen Gottheiten erscheinen als blutliebend, was darauf deutet, „daß die blutigen 
Opfer letzten Endes im Mutterrecht, näherhin im Kulte der damit zusammengehenden 
weiblichen Gottheiten verwurzelt sind” (S. 187, vgl. auch S. 276). 
Die „Abwehrmaßnahmen gegen Krankheit und Tod" sind eingeteilt in medi- 
zinische Verfahren von wirklich praktischem Wert, oft allerdings auch mit Zauber- 
dingen vermischt, in Gebet, Gelübde und Opfer und in Zauberhandlungen. Bei letzteren 
wird deutlich, daß die hinduistische, im besonderen tantristische Beeinflussung „für 
die eigentliche religiöse Sphäre der Primitivstämme.... eher einen Verlust bedeutet”; 
immerhin steht fest, daß sie alle „diese oder jene wertvollen Teile eines besseren, 
genuinen Ahnenerbes (Hochgottglaube, entsprechende Schöpfungs- und Fluttradi- 
tionen) bis in die Gegenwart hinein zu retten und zu erhalten imstande waren” 
(S. 243). 

Weitere Abschnitte über Totengebräuche, untergeordnete Gottheiten (der Hoch- 
gott Bhagwän wurde in einer gesonderten Arbeit behandelt), Himmelskörper, Seelen-, 
Geister- und Aberglaube, geheiligte Tiere, Pflanzen und Flüsse und schließlich noch 
eine Sammlung von Bhilliedern bieten eine Menge interessanten Stoffes, wovon nur 
einiges gestreift werden kann: 

Mit Recht werden die trichterförmigen Opferkörbe der Bhil und Gond mit denen 
Südostasiens und wohl auch mit den seltsamen Gestellen auf den Siegeln der Indus- 
kultur in eine Reihe gestellt (S. 182). Umstände, die im Verhältnis zur Schlange ob- 
walten, scheinen mir auf irgendwelche alten Beziehungen, vielleicht sogar einen Kult, 
zu deuten (S. 218/19); in der Tat genießt die Python eine gewisse Verehrung (S. 301). 
Ofters wird das rituelle Bad erwähnt, so die Waschung von Körper und Werkzeug 
nach einer Bestattung (S. 260). Immer wieder finden sich auch Hinweise auf Megali- 
thisches, das speziell im Hinblick auf die Verehrung der Götter in Form von Steinen 
besprochen wird. Diese Steinverehrung ist sicher älter als die Megalithkultur und hat 
mit ihr von Haus aus nichts zu tun. Mehrseelenglauben wie bei hinterindischen und 
‘indonesischen Völkern haben die Baiga mit ihrer Vorstellung von drei Seelen eines 
Menschen; in Analogie zu ihnen nimmt Koppers bei den Bhil mindestens zwei Seelen 
an, doch steht eine völlige Klärung dieser Frage noch offen (S. 296/97). 

Welches ist nun die Stellung der Bhil im Gesamtbild der indischen Kulturen? Sind 
sie voraustroasiatisch und vordrawidisch wie andere Dschungelstämme? Es gibt eine 
‚ganze Anzahl von Bhildialekten, die alle in der Hauptsache vom Gudscharati her ent- 
standen sind, doch war die Sprache der Bhil früher zweifellos nicht indoarisch (S. 31). 


a. Die mannigfachen Übereinstimmungen mit Kulturzügen von Primitivstämmen, z.B. der 
Br Tschentschu, machen es wahrscheinlich, daß wir es auch bei den Bhil mit einem ethno- 


logischen Altvolk zu tun haben. 
Häufige Hinweise auf die kleineren Arbeiten des Verfassers über die Bhil können 
nicht darüber weghelfen, daß es gewiß angebracht gewesen wäre, in diesem als Mono- 
graphie gedachten Werk (s. 0.) zur Vervollständigung wenigstens das Wichtigste über 
Bhagwän, Verlobungs- und Hochzeitsbräuche usw. zu bringen. Auf der Karte kleinen 
Maßstabes hätte man eine Lokalisierung der im Text vielgenannten Distrikte und 
Gebirge gewünscht, um sich besser zurechtzufinden. Letztendlich aber verstummen 
Aussetzungen und Wünsche vor der Fülle des mit profundem Wissen eingebrachten 
und ethnologisch vertieften Materials. H.E. Kauffmann. 


Codex, Florentine: General History of.the: Things of 
New Spain. Fray Bernardino de Sahagün. Book I — The Gods. 
7 Translated from the Aztec into English, with notes and illustrations by 
Arthur J. ©. Anderson & Charles E. Dibble. In Thirteen Parts. Part II. 


er 
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The School of American Research and the University of Utah. Monographs 

of the School of American Research, No.14, Part I, Santa Fe, New r- 

Mexico, 1950. 46 S., 9 Tafeln. 1 

Das berühmte Geschichtswerk des Fray Bernardino de Sahagün liegt in drei Fas- é 
sungen bzw. Teilen vor, von denen sich zwei in Madrid (Biblioteca del Palacio, Aca- 7 
demia de la Historia), eine in Florenz (Biblioteca Laurentiana) befinden. Während die 3 
beiden ersten allein den aztekischen Text bringen, ist die letzte mit einer von Saha- 
gun selbst verfaßten spanischen Fassung versehen und mit bildlichen Darstellungen M 
ausgestattet. Dieser spanische Text wurde von Bustamante seiner Sahagün-Ausgabe 3 
(México 1829—30) zugrunde gelegt, diente aber auch wohl Kingsborough zur Vorlage i 
seiner Veröffentlichung (London 1830—48). 

Nachdem E. Seler den hohen Wert des aztekischen Textes erkannt hatte, sah … 
er einen Teil seiner Lebensarbeit in dessen Ubersetzung, die er nur in mehreren Ab- | 
‚schnitten bewältigen konnte. Er wählte dafür die Madrider Texte aus. Der Florentiner M 
Codex wird aber erst jetzt einer Übersetzung seines aztekischen Textes unterzogen, \ 
die in den Vereinigten Staaten an Hand eines Mikrofilms des Originals in Angriff 4 
genommen worden ist. Dieser Mikrofilm wurde für die “School of American Research” 
‘in Santa Fe hergestellt, deren Direktor damals noch Edgar L. He wet t war. Er setzte 
sich energisch fiir eine vollstandige Ubersetzung ins Englische ein. Nach seinem Tode | 
verfolgte S.G. Morley den Plan weiter. Er gewann als Übersetzer Professor Charles M 
Dibble von der Universität Utah und Professor Arthur Anderson von der School ‘ 
of American Research in Santa Fe. i 

Es wurde beschlossen, die Ubersetzung der 12 Biicher ohne Riicksicht auf ihre N 
Reihenfolge im Original in Angriff zu nehmen und jeweils ein Buch in einer Sonder- 
veröffentlichung der School of American Research herauszugeben, wobei der erste Teil h 
zu allerletzt erscheinen soll. Zu jedem Abschnitt sind Reproduktionen der Bildtafeln ; 
nach der Ausgabe von Del Paso y Troncoso vorgesehen. Auf Wunsch Morleys ~ 
soll sich die Ubersetzung möglichst eng an den Stil des aztekischen Originals an- 
lehnen. Weil Sahagüns spanische Version dem Stil des 16. Jh. entsprach, entschied 
man sich, die neue englische Übersetzung soweit zulässig dem Stil des Englischen im 
16. Jh. anzupassen. 

Jetzt liegt der erste der 13 Teile des Originals vor der das erste Buch über 
die Götter enthält. Im Gesamtrahmen des Werkes wird er als Part II bezeichnet, 
weil die Einleitung als Teil I erst am Schluß der neuen Ausgabe herausgegeben wer- 
den soll. 

In zweispaltiger Anordnung wird links die englische Übersetzung, rechts der azte- 
kische Text gebracht. Am Fuß der Seiten stehen zahlreiche Anmerkungen (insgesamt 
in diesem Teil 132), die zur Erläuterung des Textinhaltes dienen und sich weitgehend 
auf Selers Forschungen stützen. Sprachliche Analysen werden nicht gebracht. Nach 
Proben zu urteilen, ist die Übersetzung sorgfältig durchgeführt und leicht lesbar; sie 
bietet dem englischen Leser einen guten Einblick in die Stilistik der aztekischen 
Gewährsleute Sahagüns. Jedoch dürfte die jüngste deutsche Übersetzung der Bücher 
5 bis 7 von Schultze Jena noch eindrucksvoller die indianische Diktion zur Geltung 
gebracht haben. | 

Es folgen neun Tafeln, eine mit der Reproduktion einer Seite des Originals, acht 
mit den Reproduktionen nach Del Paso y Troncoso in Schwarz-Weiß. Anschließend 
wird der Appendix des ersten Buches gebracht. À 

Diese neue Ausgabe, eine immense Arbeit, die viele Jahre bis zum Abschluß 
benötigen wird, ist aufrichtig zu begrüßen, weil endlich dieses einzigartige, bisher 
unvollkommen veröffentlichte Werk in einer einwandfreien Gesamtausgabe der Nach- 
welt erhalten bleiben wird. Sie liegt bei den beiden Bearbeitern in besten Händen. 


Franz Termer. 


Oakes, Maud: The two crosses of Todos Santos. Survival : 
of Mayan religious ritual. Bollingen Series XXVII, Pantheon Books. 
New York 1951. XIII und 274 S. 22 Tafeln, 5 Textfiguren, 1 Karte, 
Etwa 13,— DM. # 


Die Verfasserin, früher in der ethnologischen Feldforschung durch ein dreijahriges: 4 
Studium der Navaho-Religion geschult, ohne eine reguläre ethnologische akademische _ 


te 
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Ausbildung erfahren zu haben, hat sich 17 Monate (November 1945 bis April 1947) 
in dem von Mam-Indianern bewohnten Dorfe Todos Santos aufgehalten. Es 
liegt im Departamento Huehuetenango am Steilabfall des Altos Cuchumatanes und 
… muß als ein typisches Indianerdorf des Hochlandes von Guatemala bezeichnet werden. 
Die Absicht der Verfasserin war, eingehend die Volksreligion unter den Hochland- 
Maya zu studieren, wie sie sich als ein altertümlicher Seelen- und Naturgeisterglaube 
bis heute erhalten hat. Da wir bisher über dieses Thema moderne Forschungen aus 
den Gebieten der Chuj-Indianer von Nordwest-Guatemala (La Farge, Byers), der 
Quiche (Schultze Jena) und der Ixil (Lincoln) besaßen, war dieser Plan zu begrüßen, 
weil er sich auf die noch kaum in dieser Richtung untersuchten Mam-Indianer er- 
streckte. Wesen und Struktur des Volksglaubens sind die gleichen wie bei den anderen 
genannten Stämmen. Hier wie dort werden die kultisch-zeremoniellen Funktionen 
von den „shaman-priests”, wie sie die Verfasserin nennt, den „Chimanes” nach der 
Mambezeichnung oder ,Zauberpriestern” (nicht völlig zutreffend) ausgeübt, die zu- 
gleich die strengen Hüter der religiösen Tradition sind. Die von modernen Verkehrs- 
‘wegen entfernte Lage des Dorfes, das Fehlen eines katholischen Geistlichen im Orte 
und das intakte Fortbestehen des alten Volksglaubens bestimmten die Verfasserin, 
Todos Santos als Zentrum ihrer Studien zu wählen, aber auch benachbarte Orte in 
diese einzubeziehen. Sie schloß sich an indianische Familien an, mit denen sie bald 
dank ihrer medizinischen Praxis in ein Vertrauensverhältnis gelangte, gewann aber 
darüber hinaus engen Kontakt mit der Mehrzahl der Chimanes. Der lange Aufenthalt 
der Verfasserin führte zu einer erstaunlichen Aufgeschlossenheit dieser Gruppe. Sie 
gaben überraschend ausführliche Auskünfte über religiöse Vorstellungen, die Kult- 
handlungen, die Wahrsagerei, die Ausbildung und Prüfungen des Nachwuchses, über 
* Heilkunde und den noch immer benutzten alten Ritualkalender von 260 Tagen. Aller- 
dings waren, manche Auskünfte nur durch Mittelspersonen zu erhalten, die die Ver- 
fasserin nicht kritisch genug geprüft hat. Hier bietet die Verfasserin das ihr von den 
Mittlern aus dem Mam ins Spanische Übersetzte in englischer Übertragung, so daß 
eine linguistische Nachprüfung, wie sie Schultze Jena musterhaft gab, nicht möglich ist. 

Was die Verfasserin in dem hervorragend ausgestatteten Werk an Ergebnissen 
vorlegt, verdient die Beachtung des Spezialforschers der mittelamerikanischen 
Ethnologie wie des allgemeinen Religionsethnologen. Sie bringt ihr Material, das sie 
‘auf dem induktiven Wege von Frage und Antwort erhielt, in einfach berichtender 
Wiedergabe, ohne es vergleichend ethnologisch durch Hypothesen und weiterreichende 
Schlüsse auszubauen. Damit erhält das Buch den Charakter eines Tatsachenberichtes, 
der einen bedingten Wert als Materialquelle besitzt. Wir erfahren eine Menge inter- 
essanter Einzelheiten über die religiösen Vorstellungen der Chimanes, über Natur- 
geister, die vielfach mit Berggipfeln zusammenhängen, über das Ritual bei Gebets- und 
Beschwörungshandlungen, die Organisation und die Tätigkeit der Chimanes und 
ihre soziale Stellung. Der Ritualkalender wird ausführlich behandelt, die heutigen 


À _ Feste geschildert und, besonders wichtig, auch das Vorkommen des Nagualismus bei 


den Mam nachgewiesen. Lebendig weiß die Verfasserin ihre eigenen Eindrücke als 
Teilnehmerin an Zeremonien zu schildern. 

Oft allerdings hat man den Eindruck, daß der Verfasserin manches aus älteren 
Arbeiten über die „Brujeria” in Guatemala entgangen ist. In Anmerkungen beruft sie 
sich oft auf Landa, um aus dessen Angaben den vorkolumbischen Charakter gewisser 
heutiger Glaubenselemente zu erweisen, was nicht ohne weiteres gerechtfertigt ist. 

In einem Anhang folgen Exkurse u.a. über die indianische Erziehung, die Tracht 
der Todos-Santeros, eine Legende über den Ursprung des Maises und den Ritual- 
kalender mit seinen Tagen, deren augurischer Bedeutung und den Gebetstypen für die 
einzelnen Tage. In der Bibliographie fehlen außer Werken von Förstemann und Seler 
alle älteren und neueren deutschen Beiträge zur Ethnologie der Hochlandmaya, so vor 
allem die Werke von Schultze Jena über die Quiché und seine Popol Vuh-Ausgabe, 
aus denen die Verfasserin manches für sie Wertvolle hätte entnehmen können. 

Eine lobend-empfehlende Einleitung verfaßte Paul Radin. 

Franz Termer. 


Documentos inéditos para la historia de España, publi- 
cados por los señores Duque de Alba, Duque de Maura, Conde de Gamazo, 
Conde de Heredia-Spinola, Marqués de Aledo, Marqués de Vega de Anzo, 
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Duque de Fernän Nuüñez (t), Conde de los Andes. Band V u. VI. Heraus- 


gegeben, eingeleitet und mit Anmerkungen versehen von Prof. Dr. Manuel … 


Ballesteros Gaibrois. 8% LXVII u. 260 bzw. LXVI u. 310 S. m. 3 Karten u. 


2 Abb. a. Taf. bzw. 24 Abb. a. Taf. Imprenta y Editorial Maestre. Madrid M 


1947, 1949. 


Gleich der früheren ,Coleccion de documentos inéditos para la Historia de 


Espana“ schließt auch die neue Serie die spanische Aktivität in Amerika und Ozeanien, 


in „Ultramar”, ein. Die hier besprochenen Bande V und VI wurden von dem Madrider 
Historiker Manuel Ballesteros Gaibrois herausgegeben und bringen Doku- 
mente aus der Academia de la Historia in Madrid zum Abdruck, die der bekannten ~ 


„Colecciön Mufoz“ und der „Colecciön de Memorias de la Nueva España” ent- 


nommen sind. 
An erster Stelle des fünften Bandes figuriert Rodrigo de Vivero y Velasco 
(geboren 1564 und verstorben 1636 in Mexiko). Feldherr und Verwaltungsbeamter 


in Mexiko, Panama und auf den Philippinen, erlitt er auf einer seiner Reisen Sciff- — 


bruch an der Küste von Japan und wurde zum Autor der „Relaciön del Japon". 
Abgesehen von verschiedenen Briefen und königlichen Verordnungen (S. 69—88) 
macht Band V in 28 Kapiteln der Seiten 1—69 mit einer bisher nicht verôffentlichten 


anderen Schrift Viveros bekannt, dem „Tratado econömico politico de lo que - 


concierne a los gobiernos de España”, wobei es sich um einen Extrakt aus dem 
ursprünglichen Werke handelt, der, aus der Feder der Kopisten des Muñoz stammend, 
in der Madrider Akademie existiert. Es ist hier natürlich nicht möglich, auf den Inhalt 
des Werkes einzugehen, das der Herausgeber als ein Zeugnis der freien Kritik und 
Meinungsäußerung im spanischen Kolonialreich gewertet wissen will. a 

Der Hauptteil des 5. und der gesamte 6.Band sind dem um 1700 in Sondrio 
geborenen und 1755 in Madrid verstorbenen Lorenzo Boturini Benaduci ge- 
widmet, der von Geburt ein lombardischer Edelmann, dank seiner Neigung Welt- 


reisender (und dabei stellvertretender Bürgermeister von Tlaxcala), Sammler {und ~ 


Verlierer) des berühmten „Museo“ und Historiker war. Von seinem genannten 


„Museo”, den „papeles de Boturini”, die trotz aller Vorsorge im vorigen Jahrhundert 


verstreut worden sind, müssen wir die „Colecciön de Memorias de la Nueva España” 
wohl unterscheiden: hier handelt es sich um eine 1784 in Auftrag gegebene Sammlung 
von 32 Bänden, welcher Kopien der Papiere von Boturini, aber auch anderer Quellen 
zugrunde lagen. Da der erste dieser 32 Bände nur in Spanien existiert, wird seine 


Veröffentlichung im Umfange von 8 Dokumenten und unter dem Titel '„Papeles 
referentes al caballero Lorenzo Boturini Benaduci“ auf den Seiten 89—189 im fünften | 


Bande vorangestellt. 


Boturini wollte indes nicht nur Sammler, sondern auf Grund seiner Quellen- 


kenntnis Historiker sein. Als er im Jahre 1747 zum „cronista en Indias” ernannt 
wurde, hatte er 1746 schon seine „Idea de una nueva Historia General de la America 


Septentrional" (die zweibändig angelegt war) vorgelegt und ließ 1748 den „Indice” y 
des 1. Bandes folgen, der danach 23 Kapitel umfassen sollte. Schon 1749 konnte Botu- 


rini diesen 1.Band der „Historia“, der ausschließlich der „Cronologia Indiana“ ge- 
widmet ist und gegenüber der Planung 25 Kapitel umfaßt, präsentieren. Die Veröffent- 


lichung dieses Bandes (V) gibt dem Herausgeber, Prof. Ballesteros, Anlaß zu einem - 
sorgfältigen Studium der Handschriften Boturinis, deren bisherige Zahl er aus den 
Beständen der Madrider Geschichtsakademie beträchtlich vermehren konnte; begrüßen ~ 


wird man auch seine Untersuchung der von Boturini benutzten Manuskripte und Druck- 


werke. Die Herausgabe (in 25 Kapiteln und mit 24 Tafeln) erfolgt auf Grund der — 
„copia Traggia”, einer 1801 für die Akademie der Geschichte angefertigten Abschrift 


des 1749 von Boturini vorgelegten und heute in Sevilla verwahrten Originals. 


Als eine dritte Gruppe werden im 5. Bande (S. 191—258) vier als „Papeles | 


relativos a Popayän y Nuevo Reino de Granada" zusammengefaßte 


Dokumente, darunter eine ,Memoria“ des Marschalls Ximenez de Quesada, veröffent- 


licht. 


Den Urkunden geht jeweils eine in fesselndem Stil geschriebene historische und | ä 
quellenkritische Untersuchung des Herausgebers Manuel Ballesteros Gaibrois voraus, — 
der die Veröffentlichung mit zahlreichen Anmerkungen und Literaturangaben sowie y 


mit einem Register bereichert hat. Hermann Trimborn. 
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2 'Miscelänea Americanista, herausgegeben vom «Instituto Gonzalo 
Fernändez de Oviedo» in Madrid. Band I und II, 558 bzw. 499 Se 
Madrid 1951. 


Die neue Veröffentlichungsreihe des hispano-amerikanischen Forschungsinstituts 
„Gonzalo Fernändez de Oviedo“ in Madrid ist zur Entlastung der ebenda heraus- 
- gegebenen „Revista de Indias“ gedacht und soll vornehmlich der Aufnahme umfang- 
reicherer Aufsätze dienen. In den beiden bis jetzt erschienenen Bänden, die dem 
_ Gedenken des 1949 verstorbenen Historikers Antonio Ballesteros Beretta gewidmet 

sind, wird indes eine stattliche Anzahl von Aufsätzen erneut publiziert, die vordem 
schon in den Nummern 3744 der „Revista de Indias” erschienen waren, aber offen- 
bar eines noch breiteren Leserkreises für wert erachtet wurden. Abgesehen von einer 
Würdigung Antonio Ballesteros Berettas (Ciriaco Perez Bustamante) sowie von einer 
Bio- und Bibliographie dieses auch in Deutschland, z.B. durch seine „Geschichte 
Spaniens” (München 1943), sehr bekannten Gelehrten ist der Inhalt der beiden Bände 
vorwiegend kolonialhistorischer Art. Für den Völkerkundler sind darunter zahlreiche 
4 Beiträge entdeckungsgeschichtlichen und quellenkritischen Inhalts beachtenswert, 
ferner die archäologische Studie von Jose Alcina Franch über „Nuevas interpretaciones 
de la figura del shaman en la cerämica chimü“. Die Ausstattung beider Bände — mit 
vielen Tafelbildern — ist anerkennenswert. Hermann Trimborn. 


Ballesteros Gaibrois, Manuel: Historia de América: 
Editorial Pegaso. 8°. XVI u. 504 S. m. 17 Tafeln. Madrid 1946. 


Die nicht so sehr für den Fachmann wie für ein allgemeineres Publikum gedachte 
Darstellung des Madrider Historikers möchte im Gegensatz zur veralteten Anhäufung 
einzelner Daten für die großen Epochen der Geschichte Amerikas jeweils eine Gesamt- 
schau geben, die in dem Leser einen lebendigen und gerundeten Eindruck hinterläßt. 
Im Anschluß an die einleitende Behandlung der geographischen Gegebenheiten und der 
Quellen gliedert der geschichtliche Ablauf sich in die großen Epochen des vorkolum- 
bischen Amerika, der Entdeckungsgeschichte, der europäischen Landnahme, der Kolo- 
nialzeit und der unabhängigen Staatenentwicklung auf. Der spanische Anteil steht ent- 
‘schieden im Vordergrund; ihm gegenüber treten die Portugiesen und mehr noch die 
Angloamerikaner zurück. Für den Völkerkundler ist die breite Behandlung der 
Indianer beachtenswert: die Herkunft des amerikanischen Menschen, seine Stellung 
im Ganzen unseres Völker- und Rassenbildes, die Gliederung der amerikanischen Völ- 
kerschaften, ihre Vorgeschichte und eine Kennzeichnung der präkolumbischen Kulturen 
geben diesem bevorzugten Abschnitt des Buches einen besonderen Wert. Das von 
Gregorio Marafiön eingeleitete Werk wird für den Leser durch Tafelbilder (teils mit 
graphischen Darstellungen) bereichert. Hermann Trimborn. 


Antropologia y Etnologia. Revista del Instituto Bernardino de 
Sahagün de Antropologia y Etnologia, Paseo de Atocha 11, Madrid. 
Nr. 1/2, 3; 601 bzw. 619 S. m. zahlreichen Abb. u. Taf. 8%. Madrid 1949 
bzw. 1950. Preis: Nr. 1 und 2 je 60.—, Nr. 3: 100 Pes. 


Die neue Fachzeitschrift des Forschungsinstitutes Bernardino de Sahagün wird 
von dessen Direktor, dem spanischen Anthropologen und Ethnologen Jos& Perez de 
Barradas, herausgegeben und ist 1949 in zwei Halbjahresbänden mit insgesamt 601 S. 
und 1950 als Jahresband mit 619 S. erschienen. Die Zeitschrift bringt Originalbeiträge, 
Kurzberichte (Noticiario) — darunter z.B. einen Aufsatz über „El renacimiento de la 
Antropologia alemana“ — und Bibliographie. Im Rahmen dieser Anzeige ist es nicht 
möglich, auf den Inhalt der einzelnen Arbeiten beschreibend und kritisch einzugehen; 
es seien aber die wichtigsten ethnologischen Beiträge in den bisher erschie- 
nenen Nummern aufgeführt: 


Formal actuales de antropofagia en los territorios españoles del golfo de Guinea 
(José Antonio Moreno) (I) 

Los Bayele. Un grupo de pigmoides de la Guinea Española (Conde de Castillo- 
Fiel) (II) 

Pueblos Indigenas de la Amazonia Peruana (Lucas Espinosa, O.S. A.) (I, III) 

Drogas ilusionögenas de los indios americanos (José Perez de Barradas) (Ill) 
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Los iberos (Luis de Hoyos Sainz) (III) KE 

Estudio etnolögico de las mäscaras (Juan Roger) (III) 4 

Una nueva colecciön de cerämica preincaica (José Alcina Franch) (Il) a 

Los pigmeos, negros y bastardos del Ituri, segün las investigaciones del P. Gu- \ 
sinde (Jesüs Fernandez Cabeza) (III). 


Bemerkenswert ist die inhaltliche und räumliche Weite der Zeitschrift, die — bei à 
vorzüglicher Ausstattung — alle Erdteile im Sinne historischer Völker- und Mensch- = 
keitskunde umfaßt, Hermann Trimborn. 
Ballesteros Gaibrois, Manuel: Un manuscrito mejicano 3 

desconocido. In: Saitabi, Serie II, Historia, Nr. 18. 89. 8 S. m. 3 Abb. 

Valencia 1948. ; } 


Der spanische Historiker und Ethnologe macht mit einer Bilderhandschrift bekannt, :: 
die 1945 aus Privatbesitz auftauchte und später für das Museo de America in Madrid 
erworben wurde. Der von Ballesteros als erstem studierte Codex ist in einer Hand- 4 
schrift des 16. Jahrhunderts abgefaßt; Stil der Darstellung und Art des Papiers rücken « 
ihn in die zeitliche Nähe des Sahagün. Anscheinend sind zwei unterschiedliche Texte 
(ein numerierter und ein unnumerierter) zusammengefaßt; das Werk enthält 119 ~ 
größere und kleinere Bilder in den Farben mattgrün, aschgrau, gelb, blau, blaßrot 
und braun. Gegenstand der Abbildungen und der begleitenden Texte sind Feste und - 
Götter, Sitten, Riten und Zeremonien, Spiele, Jahresrechnungen, Symbole der Götter 
und Herrscher. Von diesen Themenkreisen bringen die Schilderungen der Sitten und __ 
Riten Details, die unsere bisherige Kenntnis bereichern können. Der Subdirektor des … 
. Museo de América, Jose Tudela de la Orden, gab eine Mitteilung über diesen Codex 4 

auf dem 28. Amerikanisten-Kongreß in Paris und bereitet eine faksimilierte Aus- « 
gabe vor, Hermann Trimborn, 


Ballesteros Gaibrois, Manuel: Hernan Cortés y jfos 
indigenas. In: Revista de Indias, Nr. 31/32. 8°. 16 S. m. 6 Abb. a. 
Tafeln. Madrid 1948. a 


Der Verfasser macht den Versuch, in die Vorstellungen des mexikanischen 
Eroberers über die Eingeborenen einzudringen und sein Handeln danach zu deuten. . 
Das auf Haiti und Kuba gewonnene urspriingliche Bild von den Ureinwohnern als 
einer minderwertigen Schicht — das aber schon durch die Polemik/der Dominikaner 
gegen die Encomenderos eine Auflockerung erfuhr — wurde durch die Eigenerfahrung 
während der Reise und des Vormarsches von Tabasco bis Tenochtitlan schnell im 
' Sinne einer Würdigung der indianischen Begabung und Leistung umgeformt. In seinen 
„Ordenanzas de buen gobierno” entscheidet Cortés sich zwar für die Beibehaltung > 
des Encomienda-Systems als des geringeren Ubels, aber mit sozialen Reformen, die 
ihrer Zeit — auch in Europa — weit vorauseilen. Auch in den von ihm eingeleiteten _ 
Anstalten zur Bekehrung und Belehrung der Indianer — einsetzend mit den von ihm — 
ins Land gerufenen Franziskanern — dokumentiert sich seine Auffassung von den 
Amerikanern als eines freien und gleichwertigen Menschentums. i 


Hermann Trimborn. 


Ca 


Stone, Doris: Orfebreria pre-colombina. Museo Nacional, _ 


Universidad de Costa Rica, San José de Costa Rica. Abril de 1951. 63S Ki 
1 Karte, 15 Fig., 12 Tafeln. ; "1 


Das neueröffnete Nationalmuseum in San José de Costa Rica besitzt unter seinen 
archäologischen Schätzen eine umfangreiche Sammlung von Gold- und Kupferobjekten. bs 
Der vorliegende Führer, von einer der besten Kennerinnen der costaricensischen 
Altertums- und Völkerkunde verfaßt, bringt eine zusammenfassende Darstellung der | 
Edelmetallbearbeitung bei den vorkolumbischen Bevélkerungen des Landes. Er be- 
handelt die Vorkommen des Rohmaterials, die Goldvarietäten, die technischen Ar- 
beitsmethoden der Goldbearbeitung und der goldenen Schmuckfiguren und gibt eine 
systematische Übersicht über die Formen der Goldobjekte. Es folgt ein Katalog der 
Gegenstände im Besitz des Museums, der 288 Stücke aus Gold und 29 Stiicke us 


=> 
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- Kupfer, zum Teil mit Goldüberzug, aufweist. Außer einer Bibliographie ist das Heft 
‚mit 26 Tafeln ausgestattet, deren Reproduktion gelegentlich unter Unterschärfe zu 
leiden hat. Eine nützliche Schrift zur Einführung und Übersicht. 

Franz Termer. 


Parsons, James J: La Colonizacion Antioquefia en el 

‘Occidente de Colombia. Versién Castellana, Prölogo y Notas 

por Emilio Robledo. IV u. 252 S. mit 6 Bildtaf., 1 Textabb., 13 Karten im 
Text und 1 Kartentafel. Medellin 1950. 


Der Autor liefert in dieser modernen kulturgeographischen Arbeit eine aus- 
gezeichnete Beschreibung der Wesenszüge der Antioquener und den Verlauf der 
bemerkenswerten wirtschaftlichen Entwicklung von Antioquia. 

Die Stadt Antioquia wurde im 16. Jahrhundert im trockenen Caucatal gegründet 
zur Zeit der spanischen Goldbergbau-Kolonisation. Im 17. Jahrhundert beginnen die 
landwirtschaftlichen Siedlungen einen größeren Raum einzunehmen. Die sich seit dem: 
» 18. Jahrhundert anbahnende Ausdehnung der Binnenkolonisation in die Zentral- 
kordillere und südwärts in das spätere Caldas und weiter südlich bis hinauf zu den 
+ Hängen der Zentral- und Westkordillere nach Tolima und Valle del Cauca hat der 
Verfasser auf einer Verbreitungskarte sehr gut veranschaulicht. Seit 1913 ist ein 
gewaltiges Ansteigen der Kaffeeproduktion zu verzeichnen. In den letzten Jahrzehnten 
» hat sich zudem im Tal von Medellin auf der Grundlage alter Hausindustrien (Panama- 
strohhüte) das größte Industriezentrum im nordwestlichen Südamerika entwickeln 
können. Die dortige Textilfabrikation hängt hauptsächlich vom Import des Roh- 
materials ab. Wir erfahren, daß infolge des gewaltigen Anstiegs der Textilwirtschaft 
der Kaffee-Export nicht mehr den größten Ertrag verspricht, daß vielmehr die Textil- 
fabrikation heute schon mehr als das Doppelte einbringt. Eindrucksvoll beschreibt der 
Autor auch das durch diese junge Industrie verursachte überstürzte Wachstum von 
Medellin. 

Es ist sehr verdienstvoll, daß Emilio Robledo diese wissenschaftliche Forschungs- 
arbeit, die als die beste geographische Studie von Antioquia angesehen werden muß, 
> © aus dem Englischen ins Spanische übersetzt hat. ÜNSEKURPIPLEUZ. 


à 5 


Trimborn, Hermann: Señorio y barbarie en el Valle del 
Cauca. Estudio sobre la antigua civilizaciön quimbaya y grupos afines 
del oeste de Colombia. Versiön del original Alemän por José Maria 
Gimeno Capella. Madrid: Consejo Superior de Investigaciones Cien- 
t{ficas, Instituto Gonzalo Fernändez de Oviedo. 1949. 89. 524 S., 59 Text- 
abbildungen, 69 Tafeln. 

Westkolumbien bildet einen Sonderfall unter den alten Kulturländern Amerikas. 
Seine Bevölkerung, die einst das Cauca-Tal von Popayän bis Cäceres und die angren- 
zenden Teile der Zentral- und Westkordillere mit Ausläufern am Oberlauf des Rio 
Sucio bewohnte, zeigte neben ausgesprochen hochkulturellen Zügen, zu denen vor 
allem eine technisch und künstlerisch sehr vollkommene Goldindustrie und die An- 
_ fänge ständischer Gliederung mit Königtum, Adel und Sklaverei gehörten, in der 
materiellen, sozialen und geistigen Sphäre Zustände, die sie in engere Verbindung mit 
den ,primitiven” Stämmen des Orinoco- und Amazonas-Tieflandes zu bringen scheinen, 
als mit den übrigen mittel- und südamerikanischen Kulturvölkern. Zwar fehlten auch 
diesen keineswegs primitive Züge; aber sie sind sublimiert, umgedeutet und dem 
sonstigen höheren Kulturniveau angeglichen. Um zu ermessen, wie weit sich solche 
Elemente von ihren Ursprüngen entfernen können, braucht man nur an den religiösen 
 Kannibalismus der Azteken oder an die Knotenschrift der Inkaperuaner zu denken. 


; Es wird für den Völkerkundler immer von besonderem Reiz sein, dem Problem 
“  nachzuspüren, auf welche Weise eine derartige Vereinigung von Kulturelementen sehr 
verschiedener Höhenlage zustandegekommen ist. Bei Völkern, die sich noch bis in die 
Gegenwart erhielten, läßt sich diese Untersuchung leichter anstellen. Im Cauca-Tal 
aber gibt es heute nur noch eine Mischlingsbevölkerung, die nichts mehr von den alten 
Zuständen weiß, während die wenigen noch vorhandenen Indianerstämme der Zentral- 
kordillere (hauptsächlich Coconuco und Paez), die einst zu den Cauca-Stämmen in 


298 | Buchbesprechungen und Bibliographien 


nahen Beziehungen standen, nicht mehr viel von ihrer ursprünglichen Kultur bewahrt — 
haben. Man ist also fast ausschließlich auf die archäologischen Funde und die alten — 
Nachrichten angewiesen. Im vorliegenden Fall sind die Nachrichten wichtiger als die 
Funde, die eigentlich nur über das Äußere und den Kunststil der alten Bevölkerung 
Aufschluß geben, während die Nachrichten der spanischen Conquistadoren sowohl in 
den primären Aufzeichnungen eines Juan de Vadillo, Pedro de Cieza de Leön, Jorge 
Robledo und seiner ,Escribanos” Sardella und Sarmiento, Alfonso Palomino und Pas- | 
cual de Andagoya, wie in den späteren Bearbeitungen und Kompilationen durch 
Oviedo, Castellanos, Velasco, Escobar, Herrera, Pedro Simön und Piedrahita eine Fülle + 
völkerkundlicher Nachrichten über alle Zweige der alten indianischen Kultur des 1 
Cauca-Tals enthalten. Dies riesige, aber sehr ungleichmäßige, lückenhafte und nicht » 

immer leicht auszuwertende Material hat Hermann Trimborn, der berufene Kenner 4 
der alten Ethnographie Kolumbiens, in dem vorliegenden Werk mit gewohnter Mei- « 
sterschaft systematisch zusammengestellt, kritisch gesichtet, vom Standpunkt der 
modernen Völkerkunde interpretiert und erst dadurch für die Wissenschaft nutzbar _ 
gemacht, wobei er sich der Mitarbeit zweier Schüler, des der Amerikanistik leider vie] 
zu früh entrissenen jungen spanischen Forschers Angel de Tuya und des Pro- | 
fessors Georg Eckert erfreuen durfte. Der Stoff ist in fünf umfangreiche Kapitei _ 
aufgeteilt, die das Familienleben, Dörfer und Stämme, die Anfänge des Staatswesens, — 
den Krieg und einige schon mehr in die religiöse Sphäre fallende Sitten (Kanniba- 
lismus und Menschenopfer) behandeln. Die dazugehörigen Quellennachweise füllen 
allein sechzig enggedruckte Seiten. | 


Trimborns vorbildliche Methode bei der Bearbeitung derartiger Themen ist schon 
aus seinen früheren Aufsätzen über das alte Peru und aus seinem Buch „Vergessene 
Kônigreiche“ (Braunschweig 1948; vgl. meine Besprechung in der Zeitschrift für Ethno- | 
logie, Bd. 75, 1950) bekannt. Das letztere Werk stellt insofern eine Vorarbeit zum vor- 
liegenden dar, als es bereits ein Teilgebiet Westkolumbiens, die indianischen Kazikate 
Guaca, Nore und Dabaiba am oberen und mittleren Rio Sucio sowie das alte Minen- 
zentrum Buritica in der Westkordillere behandelt. Die Bevölkerung dieser Miniatur- 
staaten war den Cueva des Isthmus von Darien nahe verwandt, wahrscheinlich sogar 
nur ein abgetrennter Teil von ihnen, also ein Glied der großen Chibcha-Familie, und das 
gleiche gilt wohl auch für die meisten Cauca-Stämme, deren Sprachen wir leider nur noch 
aus Orts- und Personennamen kennen. Wenn die spanischen Berichte hier von vielen 
verschiedenen Sprachen reden, so handelt es sich offenbar nur um Dialektunter- : 
schiede. Daß sie zum Teil erheblich waren, entspricht durchaus dem sehr bunten ethno- . 
graphischen Bilde und erklärt sich sicher nicht nur aus den wechselnden geographischen 
Bedingungen, unter denen die Stämme in dem langgestreckten Cauca-Tal leben 
mußten, sondern auch aus einer mehrfachen Kulturmischung. Die Chibcha hatten in 
diesem Gebiet eine fremdstämmige Unterschicht (wahrscheinlich aruakischer Her- — 
kunft) überlagert und aufgesogen und waren ihrerseits später in verschiedenem Maße — 
von Choco- und Karaibenstämmen beeinflußt worden. Auch die merkwürdige kultu- _ 
relle „Ambivalenz“, das Nebeneinander hochkultureller und primitiver Züge, hängt q 
damit zusammen. Der hochkulturelle Einschlag geht wahrscheinlich im wesentlichen 
auf die Chibcha zurtick, das begabteste Volk des nérdlichen Siidamerikas; in Gegenden, 
wo sie relativ unbeeinflußt blieben, wie in der schwer zugänglichen Sierra Nevada, 
stehen sie sogar noch heute kulturell nicht weit unter den Muisca der Säbana de 
Bogota, die im 16. Jahrhundert als der führende Chibcha-Stamm hervortraten. Indessen — 
waren nicht die Muisca, sondern die schon erwähnten, eine ältere Stufe der Chibha _ 
repräsentierenden Cueva die nächsten Kulturverwandten der Cauca-Stämme, wie 
schon die technischen und formalen Übereinstimmungen zwischen den durch Lothrop u. 
bekanntgewordenen Goldaltertümern von Coclé (Panama) und den berühmten Gold- : 
arbeiten der Quimbaya erkennen lassen, die das Hauptvolk im mittleren Cauca-Tal, : 
bildeten. sa 


Da die spanischen Chronisten Westkolumbiens in der Mehrzahl Soldaten und _ 
Verwaltungsbeamte waren, richtete sich ihr Hauptaugenmerk auf die Stammesorgani- 7 
sation, die politischen Verhältnisse, die Kriegführung und den Handel, über die teil- 3 
weise sehr eingehende Berichte vorliegen, während Tracht und Hausbau, Technik und # 
Kunst, geselliges Leben und Religion bei ihnen weniger Beachtung fanden. Trimborn _ 
hat dem Rechnung getragen und die sozialen, politischen und wirtschaftlichen ver 
hältnise sowohl im Text wie auf den 46 Kulturkärtchen, die eine sehr wertvolle Bei- ia 

Vera 
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gabe seines Werkes bilden, in den Vordergrund gerückt (zwei weitere Karten stellen 
die Wohnsitze der einzelnen Cauca-Stämme und ihre sprachlichen Beziehungen dar). 
Kartographisch registriert werden z.B. die Formen der Ehe (2, 3) und Erbfolge (5, 6), 
Mehrfamilienhäuser (7), Sklaverei (16), Würdezeichen und Privilegien der Adels- 
kaste (17), Ansätze zu höheren Staatsformen (18, 23), Dienstverpflichtung und Tribut- 
leistung (24), Formen des totalen Krieges (26, 27), Hauptwaffen für Angriff und Ver- 
teidigung (28—32), verschiedene Arten des Festungsbaus einschließlich der Baumhäuser 
(8, 38), Methoden der kriegerischen Taktik (39—42), einige Industriezweige wie Baum- 


-- wollweberei, Salz- und Goldgewinnung (110042), Handelsstraßen, Brücken und Märkte 


(13, 14, 24). Besonders charakteristisch für die Ethnographie des Cauca-Tals sind auch 
die im Text mit einer großen Zahl von Quellenangaben belegten und auf zahlreichen 
Karten dargestellten Bestattungsgebräuche (4, 16, 20), Schädel- und Hauttrophäen (43) 
und Menschenopfer mit und ohne Kannibalismus (44—48). Die Tatsache, daß manche 
von diesen Kulturelementen — darunter besonders diejenigen, die mit einem typisch 
präanimistischen Weltbild zusammenhängen — mehr oder weniger bei allen Cauca- 
Stämmen verbreitet sind, darf nicht darüber hinwegtäuschen, daß sich deutlich vier 
größere geographische Bezirke (Popayän, das „Valle“ im engeren Sinn, Caldas und 
Antioquia) unterscheiden lassen, unter denen sich vor allem die Provinz @iadidiais 
als charakteristische Kulturgruppe abzeichnet. Sie liegt da, wo sich unterhalb Cartagos 
West- und Zentralkordillere am meisten nähern und der Cauca als reißender Berg- 
strom durch ein enges Felsental bricht, dessen Abhänge dichte Bambusgebüsche 
bedecken. Hier wurde bei den drei Dialektgruppen der Carrapa-Paucura, Arma-Pozo 
und Caramanta-Cartama sowohl der Kannibalismus mit typischen Begleit- 
umständen (Mästen der Gefangenen in Bambuskäfigen, Tôten durch Keulenschlag auf 
den Hinterkopf) geübt, als auch das Menschenopfer, das man vor hôlzernen 
Idolen durch Herausschneiden des Herzens vollzog. Trimborn sieht darin die An- 
zeichen eines kulturellen Ubergangssta diums, in dem sich der Kannibalismus 
des primitiven Ackerbauers, der durch die Einverleibung des toten Feindes dessen 
Kräfte zu gewinnen trachtet, bereits mit der für die frühen „Herrenkulturen” typischen 
Vorstellung einer Gottheit paart, die durch Opfer ernährt werden muß, um dem 
Menschen wirksam helfen zu können. Dem primitiven Ackerbau ging ein älteres 
Stadium voraus, das noch im Entdeckungszeitalter im äußersten Süden und Norden 
des Cauca-Tals lebendig war, nämlich bei den Coconuco von Popayän und bei den 
Bewohnern von Aburrä am oberen Rio Porce, die noch keinen Kannibalismus kannten. 
Und auf die frühe „Herrenkultur" folgte ein jüngs tes Stadium, das sich bei einigen 

Cauca-Stämmen durch den Ersatz der für die meisten älteren Kulturvölker Amerikas 
‘charakteristischen Speerschleuder durch den Bogen kennzeichnet. Die Karte (30) zeigt 
deutlich, daß der Bogen von Nordosten eindrang und sich daher besonders im Gebiet 
von Antioquia verbreitete, während das ehemalige Cueva-Gebiet (Guaca und Nore), 
die Provinz Caldas, die Quimbaya, Lile und Paez an der alten Waffe festhielten. Die 
gleichzeitige Verwendung von Pfeilgift läßt darauf schließen, daß der Bogen von 
Karaiben oder Choco eingeführt wurde. Alles in allem ist unverkennbar, daß das 
hochkulturelle Element vorläufig noch einen schwachen Einschlag im Bilde der Cauca- 
Kultur darstellt, deren Träger im übrigen fast ganz auf der Stufe der niederen Acker- 
bauer standen. Auf der Tatsache aber, daß dieser Einschlag überhaupt vorhanden 
ist, beruht gerade die Bedeutung Westkolumbiens für die Geschichte der altameri- 
kanischen Hochkultur, deren Anfänge sich vielleicht nirgends besser studieren lassen 
als an dieser Stelle. 

Diese knappen Andeutungen müssen genügen, um Umfang und Bedeutung des 
in dem vorliegenden Werk verarbeiteten Stoffes zu kennzeichnen. Dem unein- 
geschränkten Lob, das das ausgezeichnete Buch verdient, mischt sich ein leises 
Bedauern darüber bei, daß es von dem spanischen Verlage nicht besser ausgestattet 
wurde. Die 68 Autotypie-Tafeln, die es neben den instruktiven Kartenskizzen, einigen 
Textabbildungen und einer guten farbigen Übersichtskarte Westkolumbiens enthält, 
sind weder technisch besonders gelungen, noch bieten sie viel Neues, denn sie ent- 


stammen außer einigen Landschaftsaufnahmen und Indianertypen meist älteren Wer- 


ken. Besondere Hervorhebung verdienen dagegen drei Textproben aus Briefen der 


_ Conquistadoren Vadillo, Belalcäzar und Pascual de Andagoya, die zu den Kostbar- 


_ keiten der Madrider Nationalbibliothek gehören (Taf. II—IV). 
W.Krickeberg. 


Gebiet, das man einem indianischen Haus getreu nachgebildet hatte. Bemerkenswert. 


300 Buchbesprechungen und Bibliographien 


Ford, James A.: Excavations in the vicinity of Cali, 
Colombia. Yale University publications in anthropology. Nr. 31. a 
New Haven, London 1944. 75 S., 4. Taf., 19 Fig. 


In der zweiten Hälfte des Jahres 1941 begann der Verfasser mit einer systema- — 
tischen archäologischen Erforschung des oberen Caucatales zwischen Cali und Jambalé. . 
Er setzte damit die Arbeiten von Henry Wassén und Gregorio Hernandez de Alba 
fort, die als erste in diesem ethnologisch so interessanten Gebiet zwischen Caldas 
und dem Valle einerseits, Nariño, S. Agustin und Tierradentro andererseits wissen- 
schaftlich einwandfreie Grabungen durchgeführt haben. Die Hoffnung, die Chronologie 
und die historischen Beziehungen des untersuchten Bezirks zu diesen benachbarten | 
Kulturprovinzen aufzuhellen, erfüllte sich allerdings nur zum Teil. Immerhin gelang } 
es, drei Lokalgruppen — den Rio-Pichindé-, den Rio-Bolo- und den Quebrada-Seca- 
Komplex — herauszuarbeiten und erste Anhaltspunkte für eine relative Chronologie 74 
zu gewinnen. 

Als wichtigstes siedlungsgeographisches Ergebnis wurde festgestellt, daß sämt- . 
liche Fundplätze in den Höhenregionen liegen, wogegen die in der Gegenwart so | 
reich genutzten und relativ dicht besiedelten Tal- und Auengebiete des Rio Cauca w 
weder Gräber noch Siedlungsstellen aufweisen. Die Häuser standen im allgemeinen 
auf künstlichen, an den Berghängen aufgeschütteten bzw. eingeebneten Terrassen von | 
etwa 10 Meter Durchmesser. An einzelnen Stellen fanden sich bis zu 20 derartige 
Siedlungsplätze zu Dörfern vereint, im allgemeinen überwog jedoch die Streusiedlung, . 
die in den Berichten der Conquistadoren kaum erwähnt wird. Bei der Untersuchung 
der Hausplätze fanden sich weder Mauerreste noch Pfostenlöcher. Dagegen wurden 
an einer Stelle Spuren von Befestigungen und an verschiedenen Orten Reste alter 
Wasserreservoire festgestellt. Die Gräber befanden sich entweder mitten im Sied- 
lungsgelände oder auf den Bergrücken, wo es regelrechte, zum Teil weitausgedehnte 
Friedhöfe gab. Einer der größten (Rio-Bolo-Gebiet), der offenbar von den Bewohrere 
mehrerer Siedlungen benutzt wurde, zählte z.B. an 200 Gräber. 

‚ Typologisch bieten die aufgedeckten Schachtgräber nicht viel Neues. Für die 
Deutung der Gräber als Totenwohnung spricht die Anlage eines Grabes im Rio-Bolo- 


+ 


ea 
1 4 


sind ferner die von den Huaqueros „en sombra“ genannten Gräber des Quebrada- | 
Seca-Komplexes, bei denen die Schächte selbst zu glockenförmigen Grabkammern 
erweitert wurden. Der Verfasser vermutet mit gutem Grund, daß diese Gräber ur- — 
sprünglich von flachen Tumuli überwölbt waren, eine Grabform, die bisher nur us 
dem nördlichen Caucatal belegt ist. 

An Grabbeigaben wurden im wesentlichen Töpferwaren und Spinnwirtel ge- 
funden, wobei sich das Quebrada-Seca-Gebiet durch besonderen Reichtum auszeichnet 
(in einem Grab fanden sich bei fünf Bestattungen über 200 Tongefäße, 25 Spinnwirtel — 
und eine antropomorphe Tonfigur; andere Gräber waren dagegen auffallend ärmlich). 
Da die meisten Töpfe keinerlei Benutzungsspuren aufweisen, wurden sie offenbar von 
vornherein als Grabbeigaben gefertigt. Tonfiguren, die im mittleren Caucatal in 
großer Zahl gefunden werden, kommen ausschließlich im Quebrada-Seca-Gebiet und 
auch hier nur selten vor. Bei einer dieser Figuren waren die Waden nach Art der 
Quimbaya deformiert. Auch die wenigen Goldfunde (Nasenringe) stammen ausschlieB- 
lich aus dem Quebrada-Seca-Komplex, 


Bei der Ausdeutung der Fundergebnisse geht der Verfasser mit großer Vorsil 
zu Werke. Der Rio-Pichinde-Komplex (westlich von Cali) und der Quebrada-Seca- ‘3 
Komplex (um Jambalö) scheinen relativ. gleichaltrig zu sein, wobei der Quebrada- 
Seca-Komplex manchen Anzeichen nach aus der Zeit kurz vor der Eroberung stammen “2 
dürfte („just pre-conquest”), Der Rio-Bolo-Komplex (zwischen Cali und der Zentral- — 
kordillere) mit seinen einfachen Grab- und Keramikformen, dessen Verbreitungsgebiet 
sich zum Teil mit dem des Quebrada-Seca-Komplexes überschneidet, scheint dagegen 3 
ein klein wenig älter zu sein. Evtl. stellt „Rio Bolo“ einen der Vorläufer von 
„Quebrada Seca” dar. 

Auffallend ist das Fehlen jeglicher Tierradentro-Einflüsse und umgekehrt. Die À 
beiden Kulturen waren demnach entweder ganz voneinander isoliert oder haben zu > 
ganz verschiedenen Zeiten geblüht. Auch zu den Kulturprovinzen von Nariño und 
Caldas („Quimbayagebiet“) scheinen keine allzu engen Verbindungen bestanden aa 
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haben, wie aus dem Fehlen vieler für Caldas charakteristischer Kulturelemente hervor- 
geht. Die meisten Übereinstimmungen weist dabei noch der Quebrada-Seca-Komplex 
auf, der überhaupt den am stärksten hochkulturellen Eindruck macht. 

; Georg Eckert. 


BTschopik, Harry, Jr: The,Aymara of Chucwito, Peru. 
1.Magic. Anthropological Papers of the American Museum of Natural 
History. Volume 44: Part 2. New York 1951. S. 137—308. 18 Abb. auf 
Taf. 11 Abb. und Skizzen im Text. $ 3.00. 


Das Material für diese wohl erschöpfende Monographie aller mit dem Bereich des 
Magischen zusammenhängenden Sitten, Handlungen und Anschauungen der Aymara- 
Indianer wurde in dem am Südufer des Titicacasees gelegenen Fleckens Chucuito in 
über 2'/sjähriger Feldarbeit zusammengetragen. Nach einer äußerst instruktiven Dar- 
stellung der ökonomischen und sozialen Umweltsverhältnisse geht der Verfasser auf 
Charakter, Seelenleben und Denkweise der Eingeborenen ein. In Anlehnung an Kluck- 
hohn unterstreicht er dabei die Bedeutung der Angstgefühle, deren Ursachen die In- 
dianer durch magische Praktiken zu beseitigen bzw. abzuschwächen suchen. Den Haupt- 
teil des Werkes bildet die außerordentlich minutiöse, zum Teil protokollarisch genaue 
Darstellung magischer Zeremonien, wobei der Verfasser eine Fülle psychologisch wert- 
vollen Materials über Werdegang und Charakter der beteiligten Personen vorlegt. 
Von besonderem Interesse ist schließlich die Analyse des Glaubensgutes, in dem sich 
altüberkommene und christliche Vorstellungen gemischt haben. 

Georg Eckert. 


Betaspar, Franz: Tupari. Unter Indios im Urwald Brasi- 
liens. Braunschweig: Vieweg & Sohn, 1952. 217 S., 37 Abb. 


Die Tupari am oberen Rio Branco gehören zu den letzten Stämmen des Rio- 
 Guaporé-Gebietes, die ‘sich dem europäischen Kultureinfluß bislang im großen und 
ganzen entzogen haben. Dr. Snethlage war einer der ersten Völkerkundler, die diese 
in raschem Aussterben begriffene Volksgruppe — sie zählt nur noch wenige Fami- 
lien — studieren konnte. Der Verfasser des vorliegenden, flüssig und fesselnd ge- 
-schriebenen Reiseberichtes, hat nun diese früheren Arbeiten auf das glücklichste 
erweitert und ergänzt. Während eines Aufenthaltes von über vier Monaten erwarb 
er sich das Vertrauen der Indianer in so hohem Grade, daß ihm einer der beiden 
Häuptlinge die eheliche Verbindung mit seiner Familie, ja sogar die spätere Über- 
nahme der Häuptlingsschaft anbot. Dank dieser engen menschlichen Bindungen und 
einer weitgehenden Anpassung an die indianische Lebensweise gelang es ihm, zahl- 
reiche Aufschlüsse über das geistige und materielle Leben des Stammes zu erlangen. 
Ein Teil dieses ethnographischen Materials ist inzwischen in Spezialuntersuchungen 
vorgelegt worden (s. diese Nr. der ZfE), denen weitere Arbeiten hoffentlich folgen 
werden. Aber auch der Reisebericht, der sich naturgemäß an ein breiteres Leser- 
publikum wendet, enthält eine Fülle interessanter Beobachtungen, so — um nur einige 
Stichworte zu geben — über das Familien- und Liebesleben, die soziale Organisation, 
die Stellung der Häuptlinge, das Wirtschaftsleben, Krankenheilung, Magie und Toten- 
kult, die außerordentlich beliebten Trinkgelage und vieles andere mehr. Auch die 
zum Teil erschütternden Angaben über die Formen und Auswirkungen des. Kultur- 
kontaktes verdienen aufmerksame Beachtung. Georg Eckert. 


 Arndt,Paul: Religion auf Ost-Flores, Adonare und Solor. 248 S., 1 Karte. 
4°, (Sudia Instituti Anthropos, Vol. 1.) Verlag des Missionshauses St. Ga- 
| briel, Wien-Mödling 1951. Preis sfr 25,— 

In der Mitte der dreißiger Jahre besuchte Arndt das soloresische Gebiet — also 
Ost-Flores und die Inseln Solor und Adonare —, um im Auftrage der damaligen nieder- 
ländischen Kolonialregierung die Ursachen der dauernden Stammesfehden zu unter- 
suchen. Dieser Aufgabe entledigte er sich mit seiner Arbeit über „Demon und Padzi, 
die feindlichen Brüder des Solor-Archipels” (Anthropos 33, 1938). Das übrige auf dieser 
Reise gesammelte soziologische Material wurde schon 1940 veröffentlicht. Hier folgt 
nun die Darstellung der Religion, mit der Arndt die lange Reihe seiner einschlägigen 


Arbeiten über Flores fortsetzt. 
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Bewußt hat er von einer Verarbeitung und „wohlabgerundeten Darstellung“ abge- 
sehen. Getrennt nach dem Larantuka-Gebiet auf Ost-Flores einerseits und den beiden 
Inseln andererseits, werden die Auskünfte aus den einzelnen Dörfern nebeneinander- 
gestellt und in einzelne Kapitel zusammengefaßt, welche die Überschriften tragen: das … 
Höchste Wesen, die Geister, der Mensch, Natur und Welt, Heiligtümer und Opfer- © 
stätten, Kulthandlungen und Feste, Magie. Diese Methode der Darstellung hat der 
Verfasser schon in früheren Publikationen angewendet. Sie hat manche Vorzüge, 
denn sie bietet sicherlich eine größere „Ursprünglichkeit und Unmittelbarkeit” — 
(S. VIII) des dargebotenen Stoffes, sie zeigt das, was man als , Variationsbreite” einer \ 
Anschauung bezeichnen könnte und bewahrt vor unzulässigen Verallgemeinerungen M 
einer Einzelaussage für ein ganzes Stammes- oder Kulturgebiet. Andererseits lassen 
sich aber auch Bedenken gegen diese Art der Darstellung geltend machen. Alle Aus- © 
sagen stehen nebeneinander, als ob sie gleichwertig wären. Das sind sie aber sicher t 
nicht. Denn es gibt Dörfer und Gebiete, in denen sich die Anschauungen und Sitten . 
der Vorfahren besonders lebendig und ungestört erhalten haben und deren Aussagen 
erhöhten Quellenwert besitzen. Ferner ist die Zuverlässigkeit (und damit der Quellen- » 
wert!) der einzelnen Gewährsleute verschieden und dgl. mehr. Alles das weiß nur 
der Feldforscher selbst, der Leser aber, der das Material etwa für eine vergleichende 
Studie verwenden will, sieht sich einer Fülle von sich teils wiedersprechenden Angaben 
gegenüber, und eine zutreffende Quellenkritik wird nicht in jedem Falle leicht sein. 
Bei aller Wertschätzung seiner objektiven Darstellungsweise wäre es daher zu wün- 
schen, daß Arndt aus seiner Kenntnis des Materials heraus einmal eine Darstellung 
der florinesischen Religion schreiben möge, wie er sie selbst sieht und wie sie sich « 
ihm im Laufe seiner jahrzehntelangen Forschungsarbeit ergeben hat. ; 


- Es ist nicht leicht, eine so umfangreiche und wichtige Materialpublikation der ni; 
‚vorliegenden Art anzuzeigen. Aus der Fülle des gebotenen Stoffes können immer nur 3 
einzelne Stichproben gegeben werden, die dem Inhalt des ganzen Buches nicht gerecht 
werden. Das meiste kann nicht einmal kurz gestreift werden. 


Arndt vermittelt ein besonders reiches Material über das Höchste Wesen Lera 
Wulan, das heute die zentrale Figur im religiösen Leben der soloresischen Bevölke- 
rung ist. Der Name Lera Wulan bedeutet „Sonne Mond", aber man setzt den Hochgott 
nicht mit diesen Himmelskörpern, sondern eher mit dem Himmel, dem Himmels- 
gewölbe und dem Firmament in Beziehung. In den Aussagen über Lera Wulan ver- 
raten sich zweifellos hier und da christliche Elemente, so, wenn er im ganzen Gebiet 
als Mann mit langem, weißem Bart und weißen Kleidern beschrieben wird. Das läßt 
sich wohl auf den Einfluß der Mission zurückführen, die in diesem Gebiet schon seit 
langem tätig ist (in Larantuka seit 1561). Aber es ist sicher, daß die Vorstellung dieses 
Hochgottes selbst alteinheimisch ist, denn nahverwandte Gottesvorstellungen finden - 
sich auch in anderen Teilen Südost-Indonesiens, die bis in unsere Zeit ohne christliche 
Beeinflussung geblieben sind. Sehr häufig wird in Gebeten und Anrufungen mit Lera 
Wulan eine zweite Gottheit genannt: Tana Ekan (— Erde), wobei Lera Wulan im allge- 
meinen mit männlichen, Tana Ekan mit weiblichen Titeln angesprochen wird. Manch- 
mal ist es auch umgekehrt, „weil Lera Wulan gütig, Tana Ekan aber grausam ist” 
(S. 22). Über das Verhältnis der beiden zueinander ist keine Klarheit zu gewinnen. 
Einmal wird gesagt, daß Lera Wulan Tana Ekan gemacht hat (S.1), meistens wird 
Tapa Ekan aber als Frau Lera Wulans aufgefaßt (S. 20, 21, 151, 157). Sicherlich liegen + 
hier Vorstellungen der Himmel-Erde-Heirat zugrunde (S.65), was durch den Befund À 
auf anderen südostindonesischen Inseln bestätigt wird. Heute steht die Überzeugung | 
im Vordergrund, daß Lera Wulan der Mächtigste und der Herr über alles ist. Die 
ursprüngliche Bedeutung des ,Sonne-Mond-Gottes” und seines Verhältnisses zur Erde 
ist entweder verlorengegangen, oder sie war — was wahrscheinlicher ist — nur der 
geistige Besitz einer bestimmten Schicht und ist niemals in das religiöse Bewußtsein 
des ganzen Volkes eingedrungen. Dafür scheint zu sprechen, daß Lera Wulan, der — 
nach der einen Aussage alles geschaffen hat, in manchen altertümlichen Mythen über 
die Entstehung der Dinge entweder keine oder nur eine unbedeutende Rolle spielt. ru 

Zu den wichtigsten Kulthandlungen der Bevölkerung gehören die Ackerbau- Riten, / 
über die Vatter (Ata Kiwan, S. 99) schon manches mitgeteilt hatte. Arndt kann dieses _ a 
Material, auch fiir Solor und Adonare, durch Einzelheiten erweitern. Ganz besonders 
schön kommt hier der enge Zusammenhang zwischen Mythe und rehRoses HA 
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Nach der Absicht des Verfassers ist das Bach eine reine Materialpublikauen ‘| 
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zum Ausdruck, in dem Sinne, daß die Kulthandlung heute nichts anderes ist als eine 
Wiederholung des Urzeitgeschehens, worauf Jensen letzthin besonders aufmerksam 
gemacht hat. Die wichtigsten Anbaupflanzen, Reis und Mais, entstanden nach der , 
Überlieferung aus den Körperteilen und dem Blut einer Frau bzw. eines Mädchens, 
die von ihren Söhnen bzw. Brüdern auf dem Felde getötet wurden (S. 69, 204, 222). 
Im Kult wird diese Frau heute durch die Reisjungfrau (Tonu Wudzo) vertreten. Sie 
muß bei den Feldbauriten anwesend sein, ja, sie selbst „ist“ der Saatreis (S. 120). An 
ihrer Stelle werden Schweine, Hühner und Ziegen getötet, deren Blut auf einen Opfer- 
stein gesprengt wird. Dieser liegt in der Mitte des Feldes, an der gleichen Stelle, auf 
der in der Mythe jene Frau getötet und zerstückelt wurde. 
. Das sind nur wenige Beispiele aus dem dargebotenen Stoff, die sich für den 
; Gesamtbereich des religiösen Denkens und Handelns beliebig erweitern ließen, so 2. B. 
für die Welt der Geister, der Ahnengeister sowohl als auch der Naturgeister, die teil- 
weise den Rang niederer Gottheiten einnehmen. Doch muß es hier genügen, auf diese 
Fundgrube von Material zur Religionsgeschichte Ost-Indonesiens hingewiesen zu 
haben. Man darf dem Anthropos-Institut gratulieren, daß es die neue Publikations- 
reihe, die Studia Instituti Anthropos, mit einer so wertvollen und inhaltreichen Schrift 
eröffnen Konnte. H. Niggemeyer. 


Verheijen, J. A. J: Het Hoogste Wezen bij de Mangga- 
raiers. 241 S., 1 Karte. 4°. (Studia Instituti Anthropos, Vol. 4.) Verlag 
des Missionshauses St. Gabriel, Wien-Mödling 1951. Preis sfr 25,—. 
Der Verfasser hat sich als Missionar in Manggarai (West-Flores) seit etwa 1937 
besonders für die Hochgottvorstellungen der Inlandbevölkerung interessiert. Etwa 
acht Jahre lang konnte er eigene Beobachtungen machen oder ließ Material durch 
zuverlässige Gewährsleute sammeln. Das Ziel seiner Arbeit war, möglichst viel neues 
und gutgesichertes Material zur Diskussion über das Höchste Wesen beizusteuern. Das 
Ergebnis seiner Bemühungen ist dieses Buch, das nach Umfang, kritischer Sichtung 
des Stoffes und gründlicher Verarbeitung zweifellos das Beste ist, was wir mindestens 


+ ‘für Indonesien über die Hochgottgestalt eines einzelnen Volkes besitzen. 


Verheijens Arbeitsmethode ist anders als die von Arndt, an dem er gelegentlich 
(S.2, 10) wohlwollende Kritik übt. Zwar bringt auch er alle Aussagen der Gewährs- 
leute in der Landessprache mit möglichst wortgetreuer Übersetzung. Er stellt sie aber 
nicht kommentarlos nebeneinander, sondern versucht, sie aus seiner Kenntnis der 
Sprache und Kultur der Bevölkerung heraus zu erläutern und verständlich zu machen. 
Auch hält er es für praktischer, alle Texte zu einem bestimmten Thema zusammen- 
zustellen, wodurch Wiederholungen vermieden und die Übersichtlichkeit und Benutz- . 
barkeit des Materials bedeutend erhöht werden. In diesem Sinne gliedert Verheijen 
sein Buch in folgende große Abschnitte, die im einzelnen wieder untergeteilt sind: 
1. Die Namen des Höchsten Wesens; 2. Was der Manggaraier über das Höchste Wesen 
denkt (seine Eigenschaften und sein Wirken); 3. Wie der Manggaraier in Kontakt 
mit dem Höchsten Wesen kommt (individuelle Gebete, Opfergebete, Festgebete); Ales Veith 
zählungen und Mythen über das Höchste Wesen; 5. Das Verhältnis des Höchsten 
Wesens zu den Geistern. 

Weil der Inhalt der Mythen und Erzählungen häufig den unmittelbaren Aussagen 
widerspricht, lehnt Verheijen sie als Quellen für die lebendigen religiösen Auffas- 
sungen ab (S.5f.) und räumt ihnen höchstens einen gewissen Wert für die Erschlie- 
Bung der früheren Phasen der Manggarai-Religion ein (S. 240). Mit der Geschichte 
und Entwicklung des Gottesbegriffes will Verheijen sich jedoch nicht beschäftigen 
(S. 2). Es ist sehr schade, daß er sich bewußt auf die heutigen Vorstellungen beschränkt 
- (S.4). Dadurch sind ihm doch manche Erkenntnisse entgangen, denn sein schönes 
Material enthält viele Hinweise darauf, daß die Anschauungen über das Höchste Wesen 
nicht immer so waren, wie sie.heute zu beobachten sind. Vor allem in den Texten, 
die Verheijen in dem Kapitel iiber die Namen des Höchsten Wesens vorlegt, finden 
sich manche Bemerkungen dieser Art. 

Der allgemeine Name für das Höchste Wesen ist Mori Keraeng. Keraeng ist ein 


* makassarisches Wort (Manggarai war lange vom Sultanat Goa. bei Makassar abhängig) 


und bedeutet so viel wie „Herr“. Die gleiche Bedeutung hat Mori, so: daß man Mori 
Keraeng etwa mit „der Herr“ im Sinne von „der höchste Herr” übersetzen könnte 
(S. 20). Daneben trägt Mori Keraeng in Gebeten und Anrufungen noch eine Reihe 
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anderer Beinamen, wie „Herr und Meister”, „Schöpfer und Erzeuger“, „Schöpfer und 
Erwecker”, also Namen, in denen er als Schöpfer aller Dinge angesprochen wird. Auf- M. 
schlußreicher sind die Benennung „Sonne und Mond“ — die an die Figur des Lera 3 
Wulan (Sonne Mond) in Ost-Flores erinnert — oder Namen wie „Vater, oben — 
Mutter unten“, „Mann oben — Frau unten“, „Erde unten — Himmel oben“, cho aa 
ist der Meinung, daß man bei diesen Namen nicht sogleich an die Himmel-Erde-Heirat 
als Ursprung aller Dinge denken dürfe, und er schlägt vor, die Erklärung dieser Namen 

in literarischen Gewohnheiten (S.18) oder in der Tendenz der dichterischen Bild- 
sprache zu suchen, bei jedem zusammengehôrenden Paar einen männlichen und einen . 
weiblichen Teil zu unterscheiden (S. 31). Die Epitheta „oben“ und „unten“ seien dann : 
wie selbstverständlich hinzugefügt worden. Nach allgemeiner Annahme wohnt Mori ~ 
Keraeng „oben“, und wenn der Himmel ein Attribut Mori Keraengs ist, sei nichts für a 
den manggaraiischen Stilisten natürlicher, als die Erde als „Gegenstück“ hinzuzu- 
setzen (S. 31). Mit „Sonne und Mond” werden auch irdische Fürsten bezeichnet, und 2. 
daher sei es nicht notwendig, bei dieser Benennung an ein Überbleibsel eines früheren ~ 
Sonne- und Mondkultus zu denken (S. 35). 


' Die Erklärungen, welche die Manggaraier selbst zu diesen Namen geben, sind 
widersprechend und so nichtssagend, daß man sie nur als Verlegenheitserklärungen 
bezeichnen und höchstens daraus folgern kann, daß jede Erinnerung an eine Himmels- « 
beziehung des Höchsten Wesens (es braucht nicht unbedingt ein Sonne- und Mond- 
kult zu sein!) oder an die Vorstellung der Himmel-Erde-Hochzeit heute verloren- | 
gegangen ist. Darin wird Verheijen unbedingt recht haben. Im übrigen ist aber seine 
Deutung der Beinamen aus dem literarischen Stil der Dichtersprache nicht überzeugend. 
Viel wahrscheinlicher ist es, daß diese Namen ursprünglich einen wirklichen Sinn « 
hatten. Auch Verheijens Kritik an einer ähnlichen Ansicht, die Vatter (Ata Kiwan, 
S.90) ausgesprochen hat, ist nicht einleuchtend (S. 10, 36), denn sie erklärt nicht, 
warum gerade Sonne und Mond und geschlechtliche Bezeichnungen als Beinamen für 
Mori Keraeng gewählt wurden. Dagegen enthält sein Material selbst manche Hinweise. 
auf die frühere Sinnbezogenheit der Beinamen. So, wenn ein alter Mann berichtet, + : 
daß der Name Mori Keraeng erst von späteren Einwanderern mitgebracht wurde und 

daß die Ureinwohner und Eigentümer des Grund und Bodens in der Manggarai ihn | 

ursprünglich nicht kannten, sondern zur Erde und zum Himmel um Fruchtbarkeit 3 
beteten mit den Worten: Hör mich, Mann oben, Frau unten! (S. 51/52.) Auch andere 
Hinweise auf den Himmel und die Erde als Ursachen für die Fruchtbarkeit der 
Menschen und Pflanzen finden sich (S.28f., 36, 54). Dabei wird die Erde nicht selten 
als Frau Mori Keraengs bezeichnet. Auffallend ist auch, daß der Name Mori Keraeng 
in den persönlichen Stoßgebeten, die sicherlich am ehesten die heutige Auffassung 
widerspiegeln, sehr häufig gebraucht wird, daß er aber in den sicherlich aus der Ver-’ 
gangenheit überlieferten kommunalen Opfergebeten seltener verwendet wird. Ver- 
heijen deutet selbst an einer Stelle die Möglichkeit an, daß dieser Name später ent- 7 3 
standen ist (S.20). Seine Erklärung, daß die zusammengesetzten Beinamen als \ 
poetischer empfunden und daher bei Festlichkeiten mit Vorliebe verwendet ae 
kann jedoch nicht überzeugen. : 


Auf alle diese Uberlegungen iiber das Wesen des Hochgottes. in der Vergangen- 
heit ist Verheijen — wie schon gesagt — mit Absicht nicht eingegangen. Sie sind 
m.E. aber unerläßlich, da auch die heutigen Auffassungen über Mori Keraeng, um 
deren Deutung sich Verheijen mit so viel Erfolg bemüht, ohne Kenntnis der früheren - 
Formen der Gottesvorstellung nicht ganz befriedigend erklärt werden können.. Be. 

Die Gestalt des Hochgottes Mori Keraeng ist vielschichtig. In ihm scheinen nicht A 
nur Vorstellungen eines Himmelsgottes (mit Beziehungen zur Sonne?), sondern auch > à 
einer fruchtbarkeitspendenden Erdgottheit und die Idee der Himmel-Erde-Hochzeit _ 
zu stecken. Schließlich fehlen auch christliche (und islamische?) Elemente nicht (S. 20, 
50, 54), wenn sie auch das Bild des Hochgottes nur oberflächlich beeinflußt zu haben 
scheinen. Es ist erwähnenswert, daß der Name Mori Keraeng heute sicherlich des- 
wegen an Bedeutung gewinnt, weil sich die Mission dieses Namens als Bezeichnung ‘a 
für den christlichen Gott bedient (S. 20). Vielleicht liegt darin auch die Ursache für, ee 
spürbare Tendenz zur Vergeistigung Mori Keraengs und für die REST zum 
Monotheismus in unserem Sinne. 


Im übrigen sind ähnliche Gottesvorstellungen wie in der Manggarai in ae 
Südost-Indonesien von Flores über den Solor-Alor-Archipel, die SUCHWORTE 
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Teninmber, Kei, Ceram (und Celebes) verbreitet, und eine endgültige Deutung dieser 
Hochgottgestalt wird erst bei Berücksichtigung auch dieser Gebiete möglich‘ sein. 
Diese Aufgabe, die noch zu lösen ist, wäre leichter, wenn uns für das ganze Gebiet 
_ ein so ausgezeichnetes und objektiv dargebotenes Material zur Verfügung stände, 
‚wie es Verheijen uns in dem vorliegenden Buch geschenkt hat. 

HrNiüggemieyer 


Bodrogi,T.: Colonization and Religious Movements in 
Melanesia. Acta Ethnographica Academiae Scientiarum Hungaricae. 
Tomus II. Fasciculi 1—4. Budapest 1951. S. 259—292. 


Die sehr interessante Studie untersucht die prophetischen Bewegungen, die in den 
letzten Jahrzehnten in Neu-Guinea und Melanesien wachsend an Bedeutung gewonnen 
haben. Gestiitzt auf das Material von Chinnery und Haddon, Williams, Hilde Thurn- 
wald und die vom Rezensenten zusammengestellten Missionsberichte gibt der Ver- 
fasser eine sorgfältige Analyse der Bewegungen und ihrer Ziele. Er konzentriert sich 
dabei auf die Prophetien, die sich in irgendeiner Form gegen die Europäer und die 
Kolonialherrschaft wenden und damit einen mehr oder weniger bewußten politischen 
Impuls verraten (Tendenzen, die sich offenbar in jüngster Zeit, wohl auch unter den 
Einwirkungen des zweiten Weltkrieges, merklich verstärkt haben)., Nach der be- 
gründeten Ansicht des Verfassers erstreben die meisten Bewegungen u. a. eine Gleich- 
- stellung von Farbigen und Weißen, die Vertreibung der Kolonialmacht durch die 
…_ zurückkehrenden Ahnen, die Behebung der wirtschaftlichen Nöte durch die ver- 
heißenen Gaben der Ahnen und eine Rückkehr zu der alten Wirtschafts- und Sozial- 
ordnung, die die ‚geistig nicht bewältigte Spannung zwischen dem überkommenen 
und dem neuen kapitalistischen Wirtschaftsdenken lösen soll: “Not only will the 
_ differences in material standards be eliminated between the two groups but the 
contradiction will cease between the two methods of ownerships as well. The much 
wronged communal system of ownership will be restituted once more into its 
ancient rights.” (276) 

In einem abschließenden Kapitel geht der Verfasser auf die vorwiegend politisch- 
gewerkschaftlichen Strömungen unter den melanesischen Wanderarbeitern ein, in 
denen er die ersten Ansatzpunkte einer modernen Arbeiterbewegung erblickt. 

Georg Eckert. 


“_ Vonderlage, Bernard: Mazedonische Märchen. Gesammelt 
~ von Dr. Paraskevas I. Miliopulos. Übertragen von Dr. Bernard Vonder- 
lage. Hamburg: Cram, de Gruyter & Co, 01954. 1.1115; 


Derselbe: Das griechische Osterfest. Ein Einblick in die Oster- 
liturgie der Ostkirche. 7 Osternovellen moderner griechischer Autoren. 
Ubertragen von Dr. Bernard Vonderlage. Hamburg: Cram, de Gruyter 
& Co., 1952. 127 SE 
Die verdienstvollen, für einen breiteren Leserkreis bestimmten Verôffentlichungen 

“des bekannten Griechenlandkenners enthalten eine Fülle volkskundlich wertvollen 

Materials. Das gilt insbesondere von den mazedonischen Märchen, die trotz der künst- 

lerischen Darstellungsform noch weitgehend die volkstümliche Erzählweise erkennen 

lassen. Es wäre zu begrüßen, wenn in einem Anhang oder an anderer geeigneter Stelle 
etwas über die Märchenerzähler und die Orte, in denen die Märchen aufgezeichnet 

‚wurden (das Vorwort erwähnt nur ganz allgemein Ostmazedonien) ausgesagt würde. 

Georg Eckert. 


Schlaginhaufen, Otto: Anthropologia Helvetica. Ergeb- 
2 . nisse anthropologischer Untersuchungen an den schweizerischen Stellungs- 
pflichtigen. I. Die Anthropologie der Eidgenossenschaft. A. Textband: 
699 S., 499 Tab., 144 Fig. B. Atlas: 161 Kart., 168 Taf. m. 504 Doppel- 
bildern. Archiv der Julius-Klaus-Stiftung, Erg.-Bd. zu Bd. XXI, 1946. Druck 
und Verlag Art. Institut Orell Füssli A.-G., Zürich 1946. 
1 Uber Anregung der Schweizerischen Gesellschaft für Anthropologie und Ethno- 
‚logie wurden 1927—1932 vom Anthropologischen Institut der Universität Zürich mit 
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Unterstützung der Julius-Klaus-Stiftung durch 174 Mitwirkende insgesamt 39 511 Stel- 
lungspflichtige im Hinblick auf 3 Körper- und 11 bis 12 Kopfmaße sowie 7 deskriptive 
Merkmale obligatorisch untersucht; 7456 Untersuchte wurden zugleich photographiert. 
Weitere 2 Maße und zusammen 18 Indizes sind dann errechnet und schließlich die 
Unterlagen zur statistischen Bearbeitung dem Eidgenössischen Statistischen Amt in 
Bern übertragen worden, das die riesige Aufgabe gleich Davenp ort und Love 
(1921) und Lundborg und Linders (1926) mittels des Hollerith-Lochkarten- 
Verfahrens bewältigte. Das Eidgenössische Militärdepartement hat bereitwillig die 
Genehmigung zur Durchführung der anthropologischen Untersuchung im Anschluß an 
die sanitarische Rekrutenaushebung erteilt. by 
Alle wichtigen Angaben über Organisation, Technik und praktische Durchführung 
der Untersuchung und Bearbeitung sind in den ersten 12 knappgehaltenen Kapiteln 
zusammengestellt (Textbd. S. 1—48). Die Befunde bei 17 Maßen, 18 Maßverhältnissen, 
3 beschreibenden Form- und 2 Farbmerkmalen dieser etwa 19jährigen Jungmannen 
werden für die Geburtskantone und die Gesamtschweiz mitgeteilt. Die metrischen 
Ermittlungen bieten sich gemeinhin für die Kantone als Angaben für M + m dar. Die 
Fülle biometrischer Kennwerte (n, M, m V,0, v), die absolute und prozentuale Vertei- 
lung auf übliche bzw. neugeschaffene Kategorien sowie das Häufigkeitsdiagramm sind 
neben der Gesamtschweiz jenen drei Kantonen vorbehalten, die den gesamtschweize- — 
rischen Durchschnitt M, das Maximum und das Minimum des betreffenden Merkmals … 
darstellen. Die Diagramme sind von besonderer Anschaulichkeit, da sie sowohl die 
Kategoriengrenzen und den Mittelwert eingetragen als auch die biometrischen Kenn- 
werte in der voraufgeführten Fülle beigefügt enthalten. Von den deskriptiven Merk- 
malen werden für Schweiz und Kantone die absoluten und die prozentualen Kate- 
gorienbesetzungen ziffernmäßig dargeboten. = 
Die Merkmale werden je fiir sich textlich, tabellarisch und diagrammatisch ab- 
gehandelt (Textbd. S. 49—324) und im Atlas auf Kärtchen (K. 1—72) eindrucksvoll fest- 
gehalten. Der Vergleich bezieht sich einmal auf die Ergebnisse anderer Schweizer 
Erhebungen und dann auf Feststellungen in Ländern ringsum, in Nordeuropa und 
gegebenenfalls gar an farbigen Völkerschaften. sf 
An dieses Studium der Variabilitat und geographischen Verbreitung der Einzel- 
merkmale schließt sich eine Übersicht über Merkmaikombinationen (Textbd. S. 325 | 
_ bis 679). \ | 
Die 92 Kombinationen von zwei Merkmalen (Textbd. S. 325—470) werden eben- 
falls eingehend gewürdigt. Die höchstfrequentierte gesamtschweizerische Kategorien- 
verknüpfung wird als maximo-helvetische Verbindung (m—h—V}) jeweils absolut und 
prozentual in allen Kantonen festgestellt und auf den Atlaskärtchen (K. 73—161) in der 
Verteilung über den Schweizer Raum niedergelegt. Falls es in den einzelnen Kantonen 
andere Kategorienverbindungen gibt, deren Vorkommen häufiger ist als die ermittelte 
gesamtschweizerische m—h—V, so werden die Hundertsätze eigens aufgeführt. : 
Durch eine ungefähre Diagonale Bodensee—Genfer See trennt sich ein Nordwest- 
feld ,mesokephalerer” von einem Südostfeld „brachykephalerer“ Kopfform. Der Aus- — 
prägungsgrad der Kopfform steht gegenüber dem in den Ländern ringsum zurück, ja 
jenseits der Süd- und Westgrenze erhebt sich geradezu abrupt ein Wall ausgespro- 
chener Brachykephalie. Die Vorstellung von der Schweiz als einer Hochburg der — 
Brachykephalie müssen wir endgültig aufgeben. 4 De 
Die Bodensee—Genfer-See-Diagonale findet sich nur isoliert in der Verteilung von 2 
Einzelmerkmalen wieder, etwa auch in der nordschweizerischen überdurchschnittlichen _ 
Blondhaarigkeit, und spiegelt sich auffallender erst in einer Anzahl von m—h—V, die _ 
im Nordwesten über- und im Südosten unterdurchschnittlich häufig auftreten. A 2 
Andererseits scheiden sich West- und Ostschweiz. Der Westen ist absolut breit- 
nasiger, Weniger ausgesprochen leptorrhin und besitzt eine größere Breite zwischen. 
sowohl den inneren als auch den äußeren Augenwinkeln, das wellige Nasenprofil 
kommt über- und das konkave unterdurchschnittlich häufig vor, die gewölbte und stark. à 
gewôlbte Hinterhauptsform über- und die gerade (steile) Form unterdurchschnittlich | 
‘wie auch hier sowohl die hellen als auch die melierten Augen häufiger und die grün- 
lichen minder zahlreich als im Landesmittel auftreten. Den Osten kennzeichnet eine 
überdurchschnittliche Braunäugigkeit. Durch eine kombinatorische Paarlingsbetrach- 
tung von Merkmalen wird diese räumliche Verteilungsgegensätzlichkeit fast regel- 
mäßig im Sinne einer überdurchschnittlichen Häufigkeit in der West- und einer unter- | 
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k durchschnittlichen in der Ostschweiz in einer ganzen Reihe von m—h—V stark hervor- 
… gehoben. à 
a Der Überblick über die Verteilung der einzelnen Merkmale im Schweizer Raum 
 . läßt mehr im Osten einen schmalen Nordsüdstreifen deutlich werden als Zone unter- 
3 * durchschnittlicher Schlichthaarigkeit, absolut und gegenüber Kopf- und Gesichtsbreite, 
__ .grôBerer Stirnbreite und absolut größerer Unterkieferwinkelbreite. Ferner erweitert 
sich ein Nordostblock mit unter dem Landesmittel liegender morph. Gesichtshöhe und 
Leptoprosopie bei Einbezug von zentralen Kantonen zu einer Zone auch unterdurch- 
 schnittlicher phys. Obergesichtshöhe und Nasenhöhe — letztere sowohl absolut als 
auch im Verhältnis zur morph. Gesichtshöhe — mit reicherem Auftreten des ‚geraden 
und geringeren Vorkommens des konkaven Nasenprofils. Gerade diese räumliche 
Sonderung erfährt bei der Kombination zweier Merkmale eine geradezu entscheidende 
Stütze. Vielfältig tritt uns nämlich eine von Nordosten nach Süden streichende, zumeist 
zentrale Kantone miteinbeziehende Landschaft unterdurchschnittlichen Vorkommens 
der m—h—V der Körperhöhe mit fast allen Maßen und Maßverhältnissen sowie des 
Längenbreitenindexes des Kopfes mit einer Reihe von Merkmalen neben einigen 
anderen m—h—V entgegen. 
4 Wenn der Referent diese Zusammenstellung der zweimerkmaligen m=h=V in 
Auswirkung auf die Gliederung des Schweizer Lebensraumes zur Betrachtung der 
Einzelmerkmale in Vergleich setzt, offenbart sich die Überlegenheit des Kombinations- 
verfahrens, das der Verfasser in planmäßiger Weise anwendet, schlagend. 


s 


¥ 


Ohne weitere textliche Auswertung werden 


die 615 Kategorienverbindungen von 10 Kombinationen mit 3 Merkmalen, 
die 821 Kategorienverbindungen von 4 Kombinationen mit 4 Merkmalen, und 
die 1935 Kategorienverbindungen von 3 Kombinationen mit 5 Merkmalen 


fiir die Gesamtschweiz tabellarisch dargeboten (Textbd. S. 470—615). 


Was nun die 1590 Kategorienverbindungen einer Kombination von 6 Merkmalen 
* anbetrifft, so liegt der gesamtschweizerische Befund als Tabelle mit knapper Wurdi- 
gung des Ergebnisses vor (Textbd. S. 615—687). Nach Körperhöhe, Kopf-, Gesichts- und 
Nasenindex, Augen- und Haarfarbe zeichnet sich die m—h—V aus durch hohen Wuchs, 
Mesokephalie, Leptoprosopie, Leptorrhinie, Meliertäugigkeit und Braunhaarigkeit. Sie 
erscheint in 1,77°/o, was dem 29,5fachen der Durchschnittsbesetzung von 0,06 °/o der 
sechsmerkmaligen Kategorienverbindungen gleichkommt. Die 12 häufigsten m=h=V 
insgesamt mit groBer und mittlerer Körperhöhe, Brachy- und Mesokephalie, Hyper- 
lepto- bis Mesoprosopie, Leptorrhinie, Meliert- und Braunäugigkeit sowie Braun- 
haarigkeit umfassen 14,95 °/o, also fast das 250fache der Durchschnittsbesetzung. Blonde 
Haare treten erst in der 18., helle Augen in der 25, Euryprosopie in der 32., Dolicho- 
kephalie in der 55, Kleinwuchs in der 72., Mesorrhinie in der 92. und Chamaerrhinie 
in der 752. Verbindung auf. 
5 Abschließend wird noch auf Grund dieser 6 Merkmale der Versuch unternommen, 
* ,,reinrassige” Vertreter der von Deniker (1904) aufgestellten und von anderen 
Forschern merkmalanalytisch ergänzten sechs europäischen Rassen in ihrer Häufig- 
keit nachzuweisen. Die ermittelten Hundertsätze erscheinen höchst niedrig. Doch 
"sollten sie zur Beurteilung ihres Gewichtes immerhin der Durchschnittsbesetzung der 
sechsmerkmaligen Kombinationen, andererseits dem Vorkommen der m=h=V und 
drittseits der gleichhäufigen Kategorienverbindung gegenübergestellt werden, was der 
Referent hiermit unternimmt. (Siehe nachstehende Tabelle.) 
Erst bei dieser Gegenüberstellung gelangt man zu einer der Methodik der Typen- 
ermittlung in etwa angepaßten Vorstellung einer zutreffenderen Einschätzung der 
erzielten Hundertsätze. Das Ergebnis sollte um so weniger entmutigen, als der Verfasser 
"wohl angesichts der Schwierigkeit des ganzen Fragenkomplexes außer acht läßt, daß 
im Schweizer Lebensraum ebenso wie in Schlesien (vonEickste dtundSchwi- 
detzk y 1940) nicht bodenständige Rassen umweltmodifizierten Umprägungen unter- 
worfen werden. Dagegen hat der Verfasser den erfolgreichen innerschweizerischen 
Versuch unternommen, aus den aus verschiedenen Untersuchungszeiten in gleichen Lan- 
desteilen vorliegenden Befunden die jährliche Abnahme des Längenbreitenindex des 
_ Kopfes zu ermitteln und ebenso mit Hultkrantz die jährliche Zunahme der Kör- 
 perhôhe korrektiv bei Vergleichen zu beachten. Neben dem Zeitfaktor wäre also 


i 


gerade der Umweltfaktor als Regulativ in die Betrachtung einzuschalten. 
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VE BEENDEN EEE FF FR ee ae ae nee 
Entspricht Entspricht 
dem x-fachen in %/o des 


Kommt gleich der | 
z.-haufigsten 


Typus Vorkommen der m=h=V- : 
Durchschnitts- Vor- PME eine 
besetzung kommens ng 


Nötdiache Rasse rece we 157% | ca. 26 85% 3. 


Osteuropide Rasse ...... weniger als weniger als | weniger als 
0.29 %/o Ca 2,8 16 % (81.) 
Ibero-Insulare Rasse ..... 0,62 °/o ca. 10 35 °/o 285 pee 
Alpine Rasse.» hr... 1,41 % ca. 23,5 80 °/o 4. 
Litorale Rasse ......... 2,47 9/0 ca. 41 140 °/o —, 
- Dinarische Rasse........ 2,31 %Vo ca. 38,5 131 % — 


| Summe 


( | der ersten 6 od. 
nReinrassige“ Vertreter . .. 8,67 °/o ca. 144 | ca. 480 °/o häufigsten Kat. 


| | Verb. 


Der Atlasband vereinigt mit den vorerwähnten 161 Kärtchen der Verteilung des 
Prägungsgrades der Einzelmerkmale und des Vorkommens der m—h—V die Kopf- 
ansichten von vorn und im Profil von etwa "/ıs aller Photographierten, wobei jeweils 
Geburtsort und -kanton sowie die erwähnten 6 Merkmale beigefügt werden. Auf kenn- 
zeichnende Vertreter bestimmter Merkmale und Merkmalsverbindungen wird jeweils 
im Textband verwiesen. - 

Eine Regionalsomatographie von Format übergibt der Züricher Anthropologe mit 
diesem Werk der Fachwelt. Sie gehört in den Kreis der klassischen Schriften über die 
Anthropologie der Bevölkerung europäischer Länder, die sich auf die Untersuchungen 
an Stellungspflichtigen oder Rekruten stützen (Livi 1896, Ammon 1899, Retzius 
und Fürst 1900, LundborgundLinders 1926, Bryn und Schreiner 1929). 
Mit Bewunderung nimmt die Fachwelt diese großzügige Landesanthropologie zur 
Hand, mit der Schweizer Behörden ein wahrhaft einzigartiges Vorbild, gemeinsam 
zur Förderung der Anthropologie der Bevölkerung beizutragen, geben: Julius-Klaus- 
Stiftung und Verlag haben die Veröffentlichung der Ergebnisse einfach prachtvoll mit 
Tabellen, Diagrammen, Karten und Photos ausgestattet. 

Als Materialstudie liegt dieses Standardwerk der Anthropologie der Schweiz der- 
gestalt vor uns, daß die Zahlenunterlagen, unbeschadet der vollendeten eindringlichen 
Auswertung durch den Verfasser selbst, Anregung zu weiteren Bearbeitungen von 
Fragestellungen geben. Mit größter Anteilnahme sieht die Fachwelt dem Erscheinen ! 
weiterer geplanter Teile dieses Werkes entgegen. Karl H. Roth-Lutra. 


